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1. Ορισμός του Ζητήματος. 


τίτλος του παρόντος έργου χρειάζεται κάποιαν αποσαφήνιση όσον 

αφορά τη σηµασία του όρου «μεταφυσική». Ακριβέστερα, θα χρησι- 

µοποιήσουµε τον όρο µε δύο σηµασίες: η πρώτη από αυτές είναι 

αρκετά συνήθης στη φιλοσοφία, όπου «μεταφυσική» υποδηλώνει την 

έρευνα των πρώτῳν αρχών Και των εσχάτων σηµασιών. Μια µεταφυ- 

σική του φύλου θα είναι ως.εκ τούτου µια µελέτη εκείνου το οποίο 
σημαίνουν, από µιαν απόλυτη οπτική γωνία, είτε τα ίδια τα φύλα είτε οι σχέσεις 
που θεµελιώνονται σε αυτά. Μια τέτοια έρευνα έχει ελάχιστους προγόνους. 
Αφού μνημονεύσουμµε τον Πλάτωνα, και αν αφήσουμε κατά µέρος ορισμένες 
νύξεις που µπορεί να βρει κανείς σε κάποιους συγγραφείς της Αναγέννησης, και 
Πέρα επίσης από τις θεωρίες του Βοεμπης και κάποιων ετερόδοξων μυστικών 
επηρεασµένων απ᾿ αυτόν, µέχρι τον Εγαπζ νοπ Βααάετ, πρέπει να φτάσουμε 
στον δεβορεηµααεγ' και µετά απ’ αυτόν οι µόνοιτους οποίους μπορούμενα επι- 
καλεστούμε είναι ο Ἠ/εἰπίηβεγ και, ως ένα σηµείο, ο ΟΔτρεπίεχ, ο 
Μπερντιάγιεφ κι ο Ε]αρε». Στη σύγχρονη-εποχή, και προπάντων στις ηµέρες 
μας, οι µελέτες του προβλήματος των φύλων από άποψη ανθρωπολογική, βιο- 
λογική, κοινωνιολογική, ψυχαναλυτική ή ευγονική γνωρίζουν µια ενδηµική εξά- 
πλωση’ έχει φτάσει να δημιουργηθεί ως κι ένας νεολογισµός για μελέτες αυτού 
του είδους -- «σεξολογία». Αλλά τίποτε απ’ αυτά δεν έχει την παραμικρή σχέση 
με τη μεταφυσική του φύλου. Σε αυτή, όπως και σε κάθε άλλη περιοχή, η ανα- 
ζήτηση των εσχάτων σηµασιών δεν ενδιαφέρει τους συγχρόνους µας, ή και όταν 
τους ενδιαφέρει αυτή παρουσιάζεται ατελής, πρόχειρη και αναποτελεσμµατική' 
προσπαθούν αντίθετα να φτάσουν σε πιο σοβαρή και σηµαντική γνώση παρα- 
µένοντας σ’ ένα επίπεδο εµπειρικό και µε την πιο περιορισμένη έννοια ανθρώ- 
πινο -- όταν η προσοχή τους δεν συγκεντρώνεται απλώς στις παθολογικές 
εκφάνσεις του φύλου. 

Το ίδιο αληθεύει σε µεγάλο βαθµό και για τους συγγραφείς, τόσο του σήµε- 
ρα όσο και του χθες, οι οποίοι έχουν ασχολήθεί περισσότερο µε τον έρωτα 
παρά µε το ίδιο το φύλο. Το επίπεδο στο οποίο έχουν όλοι αυτοί παραμείνει 
είναι το ψυχολογικό κι εκείνο µιας γενικής ανάλυσης των αισθημάτων. Ακόμη 
Και το έργο συγγραφέων όπως ο δίεπά λα], ο Βουχρεῖ, ο Βαϊζᾶς, ο Σολόβιεφ ήο 
Ρ.Η. ΈΆντεποε ελάχιστα αγγίζει απ᾿ αυτή την άποψη τις πιο βαθιές σηµασίες 
του φύλου. Επιπλέον, οι αναφορές στον «έρωτα» --δεδοµένου του τι έχει φτά- 
σει να σηµαίνει σήµερα αυτή η λέξη και αν λάβουμε υπόψιν την αισθηµατική 
και ρομαντική παραμόρφωση της σχετικής εμπειρίας της ανθρώπινης πλειο- 
Ψψηφίας -- δεν θα μπορούσαν να µην δημιουργούν αμφισημµία και να µην περιο- 
ρίζουν την έρευνα σ’᾿ ένα στενό και μάλλον κοινότοπο πεδίο. Μόνο περιστασια- 
κά και, θα μπορούσε να πει κανείς, κατά τύχη, έχουν φτάσει αυτοί οι συγγρα- 
φείς στο αληθινό βάθος ή στη μεταφυσική διάσταση του έρωτα, ως προς τη 
σχέση του µε το φύλο. 


ά Μζαλία, ο θαᾖαν 
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Αλλά στην παρούσα µελέτη η λέξη «μεταφυσική» θα εκληφθεί και µε µια 
δεύτερη έννοια, καθόλου άσχετη µε την ίδια την ετυμολογία της, δεδομένου ότι 
κυριολεκτικά «μεταφυσική» σηµαίνει την επιστήµη εκείνου που πηγαίνει πέρ᾽ 
από το φυσικό. Μόνο που αυτό το «πέρ᾽ από το φυσικό» στη δική µας έρευνα 
δεν θα αναφέρεται αποκλειστικά σε αφηρημένες έννοιες ή ιδέες φιλοσοφικές, 
αλλά μάλλον σ᾿ εκείνο το οποίο θα μπορούσε ν᾿ απορρέει ως δυνατότητα από 
µια εμπειρία η οποία δεν είναι απλώς φυσική, ὡς εμπειρία υπερψυχολογική και 
υπερφυσιολογική. Θα φτάσουμε σε αυτό μέσ’ από µια θεωρία περί τών πολλα- 
πλών επιπέδων του είναι και μέσ’ από µιαν ανθρωπολογία που δεν σταματάει, 
όπως αυτή των ηµερών µας, στην απλή διχοτοµία ψυχής-σώμαῖος, αλλά έχει 
επίγνωση των «λεπτών», των υὑπερβατικών τρόπων της ανθρώπινης συνείδησης. 
Ἄγνωστη γη για την πλειοψηφία των συγχρόνων µας, µια τέτοια συνείδηση απο- 
τελούσε αναπόσπαστο κομμάτι της αρχαίας σοφίας και των παραδόσεων λαών 
πολύ διαφορετικών μεταξύ τους. . 

Αυτήν θα λάβουμε ως σηµείο αναφοράς µας για µια μεταφυσική του φύλου 
µε τη δεύτερη έννοια: ὡς επαλήθευση εκείνου που µέσα στην εμπειρία του 
φύλου και του έρωτα οδηγεί σε µιαν αλλαγή επιπέδου της καθημερινής µας 
συνείδησης, της «φυσικής» συνείδησης, και ορισµένες φορές ακόµα και σε µια 
μετατόπιση των ορίων του ατομικού µας εγώ και στην αιφνίδια ανάδυση µιας 
επίγνωσης βαθιών καταστάσεων του είναι. 

Σε κάθε έντονη ερωτική εμπειρία εδραιώνεται ένας διαφορετικός ρυθµός, ο 
οποίος µεταθέτει ή αναστέλλει τις συνήθεις λειτουργίες του ατόµου και µπορεί 
τότε να ανοίξει διόδους όρασης σε έναν άλλο κόσµο. Όμως εκείνοι που υφίστα- 
νται αυτή την εμπειρία στερούνται συνήθως την ευαισθησία και τη λεπτή 
ικανότητα διάκρισης που είναι απαραίτητη για να καταλάβουν οτιδήποτε πέρ᾽ 
από τα συναισθήματα και τις αισθήσεις που τους κατακλύζουν’ χάνουν ακόµα 
και την πιο στοιχειώδη τους ικανότητα προσανατολισμού. 

Αλλά κι εκείνοι οι οποίοι προσπαθούν να Κάνουν την εμπειρία του έρωτα 
αντικείµενο επιστηµονικής µελέτης που αφορά μάλλον τους άλλους, παρά τους 
εαυτούς τους, είναι εξίσου πλανημένοι και ποτέ δεν θα φτάσουν στα µεταφυσι- 
κά βάθη του φύλου. Η µόνη επιστήµη η οποία µπορεί να µας προσφέρει τις 
κατάλληλες αναφορές για τούτες τις δυνατές διαστάσεις της εμπειρίας του 
έρωτα είναι σχεδόν εξ ολοκλήρου χαμένη. ΄Ετσι µας λείπουν οι απαραίτητες 
γνώσεις για να προσδιορίσουμε µε όρους πραγματικότητας τα πιθανά 
περιεχόμενα εκείνου που γενικώς θεωρείται ως «εξωπραγμµατικό», δίχως τις 
οποίες γνώσεις ο άνθρωπος δεν µπορεί να οδηγήσει τον έρωτα πέρα από τα 
εξυψωµένα όρια του απλώς ανθρώπινου, του συναισθήµατος και του πάθους, 
μέχρις εκεί που δημιουργείται η ποίηση, ο λυρισµός και ο ιδἐοποιηµένος 
ρομαντισμός, και κάθε τι άλλο σβήνεται. 

Αυτές οι παρατηρήσεις έχουν ως στόχο εκείνο το ερωτικό πεδίο το οποίο θα 
µπορούσαμµε να ονοµάσουµε κοσμικό [ρτοίαπο], το οποίο, δυστυχώς, είναι το 
µόνο που γνωρίζουν σήµερα ο άνδρας και η γυναίκατης Δύσης, και το µόνοπου 


δισαλοῇ, 


λαμβάνεται υπόψιν από τους σύγχρονους ψυχολόγους και σεξολόγους. Ίσως τις 
πιο βαθιές σηµασίες τις οποίες εµείς θα αποδώσουµε στον έρωτα εν γένει --και 
ακόµα και στην ωμή πράξη που τον εκφράζει και τον ολοκληρώνει, την πράξη 
εκείνη για την οποία κάποιος είχε πει ότι «ουνιστά µια πραγματικότητα 
πολυπρόσωπη και τερατώδη» και ότι σε αυτήν ο άνδρας και η γυναίκα «ζητούν 
να ταπεινώσουν και να θυσιάσουν κάθε τι όμορφο που υπάρχει µέσα τους» 
(Βαγρι58ε)-- ίσως αυτές τις σηµασίες η πλειοψηφία να µην τις καταλάβει και 
να θεωρήσει τις ερμηνείες µας εκκεντρικές και αυθαίρετες, σκοτεινές και 
«ερµητικές». - 

Τα πράγματα εμφανίζοντάι µε αυτόν τον τρόπο µόνο σ᾿ εκείνον ο οποίος 
εκλαμβάνει την περιορισμένη του εμπειρία ὡς απόλυτη. Αλλά ο κόσμος του 
ἔρωτος δεν άρχισε χθες, και αρκεί να ρίξει κανείς µια µατιά στην ιστορία, την 
εθνολογία, την ιστορία των θρησκειών, τον μυστικισμό, τι λαογραφία και τη 
μυθολογία για να του αποκαλυφθεί η ύπαρξη ερωτικών μορφών και σεξουαλι- 
κών εμπειριών οι οποίες καταφάσκουν τις πιο βαθιές εµπειρίες υπερφυσικολο- 
γικής και υπερψυχολογικής τάξεως. Τέτοιου είδους αναφορές, καλά τεκµηριω- 
µένες µέσα στις παραδόσεις πολλών και δῖαφορετικών πολιτισμών, αρκούν για 
να βεβαιώσουν ότι η ιδέα της μεταφυσικής του φύλου δεν είναι µια απλή έννοια. 
Το συμπέρασμα που συνάγεται είναι άλλο: θα έπρεπε μάλλον να πούμε ότι, 
όπως σε κάποιες περιπτώσεις ατροφίας, ορισμένες μορφές του έρωτα έχουν 
παραμείνει ανενεργές µέχριτου σηµείου να µην είναι πλέον διακριτές, Και µόνο 
ίχνη τους και συμπτώματα να έχουν σωθεί στον σεξουαλικό έρωτα του καιρού 
μας! σαν να έπρεπε, για να μπορέσουν να ενεργοποιηθούν και πάλι, να γίνει µια 
ολοκλήρωση, διαδικασία παρόμοια µετο πέρασμα απότον διαφορικό λογισμό 
στον ολοκληρωτικό λογισμό. Στην πραγματικότητα, δεν είναι πιθανό στις 
αρχαίες μορφές ἔρωτος, οι οποίες συχνά αποτελούσαν µέρος ιερών τελετουργιών 
ή τελετών µυήσεως, να είχε επινοηθεί και επιβληθεί κάτι το οποίο ήταν απολύ- 
τως έξω από την ανθρώπινη πραγματικότητα! ούτε είναι πιθανό µια τέτοια 
εμπειρία να είχε χρησιµοποιηθεί κατά τρόπο αταίριαστο γι αυτήν, είτε πρακτι- 
κά είτε κατ᾿ ουσίαν. Είναι πολύ πιο πιθανό ότι στην πορεία του χρόνου αυτή η 
εμπειρία, κατά µια ορισμένη έννοια, υποβιβάστηκε, φτώχυνε και συσκοτίστηκε, 
ή χάθηκε από τα µάτια της μεγάλης πλειοψηφίας των ανδρών καιϊτων γυναικών 
σε µια περίοδο του πολιτισμού προσανατολισμένη αποκλειστικά στην υλική 
επιδίωξη. Ορθώς έχει ειπωθεί ότι «το γεγονός πως η ανθρωπότητα κάνει έρωτα 
απερίσκεπτα και ασυνείδητα, όπως το κάνει συνήθως, δεν εμποδίζει τη µυστη- 
ριώδη φύση του έρωτα να διατηρεί τη μεγαλοπρέπεια που της ταιριάζει». 
Επιπλέον, δεν υπάρχει λόγος να αμφισβητεί κανείς ότι ορισμένες δυνατότητες 
και ορισμένα περιεχόμενα του έρωτα μπορούν να αναδυθούν, αν και όταν µπο- 
ρούν, κάτω από εξαιρετικές περιστάσεις. Είναι αυτές ακριβώς οἱ εξαιρέσεις του 
σήµερα που µας δίνουν το κλειδί για να καταλάβουμε το βαθύ, δυνατό, ασυνεί- 
δητο περιεχόµενο του συνήθους και του κοσμικού [ρτοίαπο]. Παρ’ όλο που ο 
Μαιε]αϊγ εξέταζε µόνο τον ανίερο και φυσικό χαρακτήρα του πάθους, παρ’ όλ’ 


κ, ΟΠ παφριισική, τομ, Φ ω]οιι, 


ά αρλιων ο δια 
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αυτά συμπεραίνει σωστά: «Στον έρωτα οι πράξεις γίνονται δίχως σκέψη, καιτο 
µυστήριό του είναι εμφανές µόνο σε µια ελάχιστη μειοψηφία ανθρώπινων 
όντων... Στο αναρίθµητο πλήθος των υπάρξεων µε ανθρώπινο σχήμα, ελάχιστοι 
είναι οἱ αληθινοί άνθρωποι! και σε αυτή την επίλεκτη οµάδα ελάχιστοι είναι 
εκείνοι που κατανοούν το μυστήριο του έρωτα». Εδώ, όπως και σε κάθε άλλη 
περιοχή, κάθε στατιστική είναι ανώφελη. Μπορούμε να την αφήσουμε οτην 
αφόρητη κοινοτυπία των μεθόδων ενός ΚΙΠΕΕΥ, στις ανακοινώσεις του σχετικά 
µε τη «σεξουαλική συμπεριφορά του αρσενικού και του θηλυκού του 
ανθρωπίνου είδους». Σε µια έρευνα όπως η δική µας, µόνο το εξαιρετικό µπο- 
ρεί ν᾿ αξιολογηθεί ως «φυσιολογικό», µε τη βαθύτερη έννοια του ρου. - 

Σε αυτή τη βάση μπορούμε τώρα να ορίσουµε τις περιοχές στις οποίες 
πρόκειται να µας φέρει η έρευνά µας. Ἡ πρώτη θα είναι η περιοχή της ερωτι- 
κής-σεξουαλικής εμπειρίας εν γένει, δηλαδή αυτή του κοσμικού έρωτα που 
µπορεί να γνωρίσει ο οποιοσδήποτε άνδρας και η οποιαδήποτε γυναίκα, για να 
βρούμε σ’ αυτή την περιοχή εκείνα τα «παρεµβαίνοντα σηµεία» που μπορούν 

να µας οδηγήσουν πέρα από το απλό φυσικό και συναισθηματικό γεγονός. Η 
µελέτη µας µπορεί να ξεκινήσει µε έναν αριθµό σταθερών εκφράσεων, την 
οικουμενική γλώσσα των εραστών, και µε επαναλαμβανόμενα πρότυπα συµπε- 
ριφοράς. Το στερεοτυπικό και το τετριμµένο, αν το δούµε κάτω από ένα και- 


12 νούργιο φώς, θα µας προσφέρει ορισμένα ενδιαφέροντα νήµατα. 


Όσον αφορά τη Φφαινοµενολογία του κοσμικού έρωτα, ένα πρόσθετο υλικό 
µπορεί να σταχυολογηθεί από τους μυθιστοριογράφους και τους θεατρικούς 
συγγραφείς. Τα έργα τους στην εποχή µας ασχολούνται σχεδόν αποκλειστικά 
µε τον έρωτα και µε το σεξ. Δεν αρνούµαστε γενικώς ότι τέτοια προϊόντα µπο- 
ρεί να έχουν µια ορισμένη αξία ως μαρτυρίες και ως «ανθρώπινα τεκμήρια», 
διότι συνήθως µια προσωπικά βιωµένη εμπειρία είναι το ακατέργαστο υλικό 


της καλλιτεχνικής παραγωγής. Και τα όσα αυτή η καλλιτεχνική παραγωγή 


παρουσιάζει, μέσ’ απότα αισθήματα, τους διαλόγους καιτις πράξεις των χαρα- 
κτήρων της, δεν πρέπει πάντα να τα απορρίπτουµε ως απλή κατασκευή ή ως 
φαντασία. Μπορεί να φωτίσει --ολοκληρώνοντας, διευρύνοντας και εντατικο- 
ποιώντας-- την προσωπική εμπειρία του συγγραφέα όσο και του κοινού του, 
οσοδήποτε ατελής κι αν είναι αυτή. Με το ίδιο κριτήριο, η τέχνη και το 
µυθιστόρηµα μπορούν να µας προσφέρουν περαιτέρω υλικό το οποίο µπορεί 
γα θεωρηθεί καθαυτό αντικειμενικό και το οποίο συχνά αφορά σε ήδη διαφο- 
ροποιηµένες μορφές ἔρωτος. 

Ἡ έρευνά µας συναντάει κάποιες ιδιαίτερες δυσκολίες σε µια σφαίρα σηµα- 
ντική για την αναζήτησή μας: τις καταστάσεις που αναπτύσσονται κατά το απο- 
κορύφωμα της ερωτικο-σεξουαλικής εμπειρίας. Ἡ υπάρχουσα φιλολογία ελάχι- 
στα µας βοηθάει εδώ. Μέχρι προσφάτως υπήρχαν τα πουριτανικά ταμπού, και 
σήµερα στα τολμηρά Μοντέρνα µυθιστορήµατα το κοινότοπο και το χυδαίο 
υπερσκελίζουν κάθε υλικό που θα μπορούσε να αποδειχθεί χρήσιμο για τους 
σκοπούς µας. Ἡ παράνομη πορνογραφική Φιλολογία είναι εξίσου πενιχρή 


πηγή. Προορισμένη ουσιαστικά για να ερεθίζει τον αναγνώστη, είναι δραµατι- 
κά ρυπαρή, όχι µόνο στο επίπεδο των γεγονότων και των σκηνών τις οποίες 
περιγράφει αλλά και σε αυτή καθαυτή την ουσία των εμπειριών που προὔποθέ- 
τει. 

Κατά την άµεση συλλογή του υλικού έχουµε να επιλύσουµε ένα διπλό 
πρόβλημα, υποκειμενικό όσο και αντικειμενικό. Ὑποκειμενικό επειδή οι 
άνθρωποι δεν είναι πρόθυµοι να μιλήσουν --ακόμα και στους Ερωτικούς τους 
συντρόφους, πόσο μάλλον στους ξένουξ-- για την εμπειρία που έχουν κατά τις 
πιο συγκλονιστικές στιγβές της σαρκικής τους συνάφειας. Αντικειµενικό επειδή 
αυτές οι στιγμές συμπίπτουν συχνά µε τέτοιες μειωμένες καταστάσεις συνείδη- 
σης ώστε οι άνθρωποι μερικές φορές ξεχνούν τι ένιωσαν, τι είπαν ή τι έκαναν. 
Εκείνο που μπορούμε οπωσδήποτε να βεβαιώσουμε είναι ότι οἱ εκστατικές ή 
µαιναδικές στιγµές της σεξουαλικής αποκορύφωσης προκαλούν περισσότερο ή 
λιγότερο βαθιά ρήγματα στη συνείδηση των εραστών, και αποτελούν στιγμές 
απότις οποίες αυτοί επιστρέφουν στους εαυτούς τους σαν σαστισµένοι ή συγχυ- 
σµένοι από έναγ κατακλυσµιαίο παροξυσµό αισθημάτων και συγκινήσεων. 

Χάριν του επαγγέλματός τους, οι νευρολόγοι και οἱ γυναικολόγοι θα ήταν 
στην πιο αρμόδια θέση για να συλλέξουν χρήσιμο υλικό, αν ήταν κατάλληλα 
εκπαιδευμένοι ή αν ενδιαφέρονταν. Αλλά δυστυχώς αυτό δεν συμβαίνει. Ἡ θετι- 
Κιστική σχολή του τελευταίου αιώνα, µε άκρα καλαισθησία, έφτασε µέχρι του 
σηµείου να τυπώνει φωτογραφίες των γυναικείων γεννητικών οργάνων προκει- 
µένου να τεκμηριώσει την οµοιότητα ανάµεσα σε γυναίκες εγκληματίες, πόρνες 
και γυναίκες οι οποίες ανήκουν σε άγριες φυλές. Αλλά κανέναν δεν ενδιαφέρει 
προφανώς να παρουσιάσει ενδοσκοπικές μαρτυρίες σε σχέση µε τῃ βαθύτερη 
εμπειρία του σεξ. Ἐπιπλέον, όποτε παρεμβαίνει στο πεδίο µια επιστημονική 
πόζα, ας πούμε αυτή της «σεξολογίας», το αποτέλεσµα είναι γενικώς ανακοινώ- 
σεις γελοιωδώς ανεπαρκείς διότι εδώ --όπως και αλλού-- η προσωπική εµπει- 
Ρία αποτελεί εκ των ουκ άνευ συνθήκη εγκυρότητας. Ο Ηανε]οςΚ ΕΙἰς παρατή- 
Ρηῃσε ορθά ότι «οι γυναίκες οι οποίες γράφουν βιβλία σε σχέση µε αυτά τα προ- 
βλήματα, είναι συχνά τα τελευταία πρόσωπα στα οποία θα μπορούσε κανείς να 
στραφεί ως εκπροσώπους του φύλου τους: εκείνοι που γνωρίζουν τα 
περισσότερα είναι εκείνοι που γράφουν λιγότερο». Εμείς θα λέγαμε: είναι εκεί- 
γες που δεν έχουν γράψει καθόλου, και το ίδιο ισχύει, βέβαια, σε µεγάλο βαθµό 
και για τους άνδρες. 

Τέλος, όσον αφορά το πεδίο του κοσμικού έρωτα, ελάχιστα η έρευνά µας 
επηρεάζεται από τη σύγχρονη ψυχανάλυση, η οποία έχει δημιουργήσει ένα 
είδος έµµονης ιδέας γύρω από το σεξ και τη «λίμπιντο». Ἡ ψυχανάλυση µπορεί 
να µας προσφέρει µόνο λίγες χρήσιµες ενδείξεις πότε πότε. Ἡ έρευνά της είναι 
εξαρχής διαφορετική από τη δική µας διότι οι προκαταλήψεις της δημιουργούν 
µια εσφαλμένη και εν πολλοίς παραµορφωτική ιδέα περίτης ανθρώπινης φύσε- 
ὡς. Πρέπει ακόµα να πούμε ότι, από τη στιγµή που η ψυχανάλυση σήµερα, µε 
µια σχεδόν δαιµονιακή αναστροφή, έχει οδηγήσει σε έναν υπο-προσωπικό 
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πρωτογονισµό του σεξ, είναι απαραίτητο να την αντιδιαστείλουµε προς µὶα 
µεταφυσική προοπτική, Βασικός σκοπός αυτού του βιβλίου είναι να προσφέρει 
αυτή την προοπτική. 

Όλα τα παραπάνω αφορούν τη σφαίρα της κοινής σεξουαλικότητας, περισ- 
σότερο ή λιγότερο διαφοροποιηµένης, η οποία, όπως ήδη έχουµε δείξει, δεν 
πρέπει να ταυτίζεται αναγκαστικά µε κάθε δυνατή σεξουαλικότητα. Παραμένει 
ὠστόσο --και αυτό είναι πάντα πιο σηµαντικό για µας-- µια άλλη περιοχή η 
οποία αγκαλιάζει εκείνες τις παραδόσεις που έχουν καθιερώσει µια ιἐροποίη- 
ση του σεξουαλικού, µια μαγική, τελετουργική ή μυστικιστική χρήση της σεξου- 
αλικής ένωσης και των σεξουαλικών οργίων, τα οποία συχνά τελούνταν υπό συλ- 
λογικές και θεσμοποιηµένες μορφές όπως οι εποχιακές γιορτές, η ιερά πορνεία, 
οι ιερογαµίες Και τα παρόμοια. Σήµερα έχουµε στη διάθεσή µας µεγάλη 
ποσότητα τέτοιου υλικού, και ο αναδροµικός του χαρακτήρας κατά κανέναν 
τρόπο δεν μειώνει την αξία του. Κι εδώ, επίσης, η όλη έκβαση εξαρτάται από 
το κατά πόσο διαθέτουµε επαρκή οξυδέρκεια ώστε να καταλήξουμε στις ορθές 

“΄ερμηνείες' δεν πρέπει να χρησιμοποιήσουμε αυτές τις μαρτυρίες µε τον ουδέ- 
τερο τρόπο που το κάνουν οι ιστορικοί των θρησκειών και οι εθνολόγοι, τρόπο 
ο οποίος ταιριάζει στη µελέτη µουσειακών εκθεμάτων. 

Αυτή η δεύτερη διάσταση, µε τη φαινοµενολογία τῆς που αναφέρεται σε µία 
όχι πλέον κοσμική σεξουαλικότητα, περιέχει επίσης µια διάκριση η οποία αντι- 
στοιχεί στο σχίσµα ανάµεσα στο εξωτερικό καιτο εσωτερικό, ανάµεσα στα γενι- 
κά ήθη και τις μυστικές παραδόσεις. Οι διάφορες ερωτικές λατρείες, τις πιο 
αξιοσημείωτες μορφές των οποίων συναντάµε στην πασίγνωστη λαϊκή λατρεία 
του Διονύσου και στον Ταντρισμό, όχι µόνο έχουν αναγνωρίσει τη βαθύτερη 
διάσταση του φύλου αλλά έχουν ακόµα συγκροτήσει τεχνικές των οποίων ο 
σκοπός υπήρξε απροκάλυπτα και συνειδητά µυητικός: µια ιδιαίτερη μέθοδος 
σεξουαλικής ένωσης λάβαινε χώρα µε σκοπό να οδηγήσει σε ειδικές μορφές 
έκστασης και να προσφέρει µια πρόγευση του απολύτου, πέρα από κάθε 
περιορισμό. Υπάρχουν τεκμήρια επίσης γι αυτή την ειδική σφαίρα, και η κατα- 
φανής ομοιότητα ανάµεσα στα δόγµατα και τις µεθόδους ποικίλων 
παραδόσεων είναι αρκετά ενδεικτική. 

Τόσο η πραγματικότητα όσο και το νόημα της μεταφυσικής του φύλου θα 
γίνουν φανερά εάν θεωρήσουμε αυτές τις διαφορετικές σφαίρες ως τµήµατα 
ενός ενιαίου όλου, συμπληρωματικά μεταξύτους και αμοιβαία διαφωτιστικά. Η 
ειδική εκείνη γνώση η οποία αποκαλύπτεται µόνο σε όσους ενώνονται µε τον 
έρωτα θα αποκατασταθεί µέσα σ’ ένα ευρύτερο όλο, του οποίου εξ υπαρχής όλα 
αποτελούν µέρος. Προϊόν ειδικών περιστάσεων, το έργο που παρουσιάζουμε 
εδώ θα αντιπροσωπεύσει μόλις κάτι περισσότερο από ένα περίγραµµα αυτού 
του σχεδίου. Είχαμε ήδη την ευκαιρία ν᾿ αναφερθούμε, σε προηγούμενα έργα 
μας, στο εσωτερικό δόγµα του ανδρογύνου και στις σεξουαλικές πρακτικές των 
οποίων το δόγµα αυτό αποτέλεσε τη βάση.’ Θα θέλαµε να έχουµε παρουσιάσει 
περισσότερο υλικό σε σχέση µε τον κοσμικό έρωτα αλλά, πέρα από τις δυσκο- 


διαωωή, 


λίες που αναφέραμε παραπάνω, µια ατυχής προσωπική συνθήκη µας εμπόδισε 
γα συλλέξουμε περισσότερες πληροφορίες. Εν πάση περιπτώσει, υπάρχουν ήδη 
αρκετά εδώ για να υποδείξουν µία κατεύθυνση Και να δώσουν µια ιδέα του όλου 
ζητήματος, 


2. Το φύλο στον σύγχρονο κὀσµο. 


ριν υπεισέλθουµε στην πραγµάτευση του θέµατος, είναι απαραίτη- 
τες ίσως μερικές σκέψεις σχετικά µε την εποχή κατά την οποία έχει 
γραφτεί αυτό το βιβλίο. Καθένας γνωρίζει τον ρόλο που παίζει το 
εξ στον σημερινό πολιτισμό, σε βαθµό που θα μπορούσαμε να 
μιλήσουμε για έµµονη ιδέα σε σχέση μ᾿ αυτό. Σε καµιά άλλη εποχή δεν έχουν 
έρθει σε τέτοιο βαθµό στο προσκήνιο η γυναίκα και το σεξ. Κυριαρχούν σε 
Χιλιάδες µορφές µέσα στη λογοτεχνία, στο θέατρο, στον κινηματογράφο, στη 
διαφήμιση και στο σύνολο της σύγχρονης πρακτικής ζωής. Ἡ γυναίκα παρου- 
σιάζεται µε χιλιάδες τρόπους προκειµένου να ελκύσει και να υπνωτίσει σεξου- 
αλικά τον άνδρα. Το στριπτήζ, αυτό το αμερικάνικο προϊόν όπου µια γυναίκα 
γδύνεται λίγο λίγο, πετώντας το ένα µετά το άλλο τα όλο και πιο εσωτερικά της 
Ρούχα µέχρι την έσχατη γυµνότητα του κορμιού της, κρατάει τον θεατή σε µια 
κατάσταση έντασης αντίστοιχη μ’ εκείνο το «σύμπλεγμα της αναμονής» ή κατά- 
σταση διαρκούς αναβολής την οποία µια πλήρης, άµεση και ανενδοίαστη επί- 
δειξη της γυµνότητας θα κατέστρεφε. Έτσι το στριπτήζ αποκτάει αξία 
συμβόλου στο οποίο συνοψίζονται όσα έχουν συµβείτις τελευταίες δεκαετίες σε 
όλες τις σφαίρες του δυτικού πολιτισμού υπό το έμβλημα του σεξ. Η ανάπτυξη 
της τεχνικής έχει γίνει συστατικό της ίδιας της εμπειρίας. Οι πιο γοητευτικοί κι 
ερεθιστικοί γυναικείοι τύποι δεν θα βρεθούν πλέον, όπως γινόταν στο παρελθόν, 
στις περιορισμένες περιοχές των χωρών όπου ζούσαν. Ἐπιλεγμένες προσεκτικά 
και προβεβλημένες µε κάθε τρόπο σήµερα µέσω του κινηματογράφου, της 
τηλεόρασης, των περιοδικών μαζικής κυκλοφορίας, ως ηθοποιοί, διασημότητες 
και μοντέλα, γίνονται το επίκεντρο ενός αισθησιασμού που είναι πλέον 
παγκόσμιος. Η επιρροήτους είναι πια μαζική, µη εξαιρουμένων κι εκείνων των 
κοινωνικών στρωμάτων τα οποία σε άλλες εποχές περιορίζονταν στα όρια µιας 
φυσιολογικής και ανακουφιστικής σεξουαλικότητας. 

Πρέπει να τονιστεί ο εγκεφαλικός χαρακτήρας αυτής της σύγχρονης οικου- 
µενικής λατρείας του σεξ. Δεν έχουµε να κάνουµε εδώ, όπως σε άλλες εποχές, 
µε τις πιο βίαιες ορµές που εμφανίζονται στο φυσικό πεδίο οδηγώντας σε µία 
ξέφρενη, αχαλίνωτη σεξουαλική ζωή ή ακόµα και σε λαγνεία. Σήµερα το σεξ 
έχει σε µεγάλο βαθµό εισχωρήσει στο ψυχικό πεδίο προκαλώντας µια σταθερή, 
επιτακτική ώθηση προς τη γυναίκα και προς τον έρωτα. Έτσι ο αισθησιασµός 
γίνεται η θεμελιώδης επιρροή σε αυτό το ψυχικό πεδίο µε δύο κύρια χαρακτη- 
Ριστικά: κατ᾿ αρχήν είναι µία εξαιρετικά διαδεδομένη και χρόνια κατάσταση 
ερεθισμού, «ανεξάρτητη σχεδόν από κάθε συγκεκριμένη, φυσική ικανοποίηση 
επειδή διαρκεί ως Ψψυχικός ερεθισµός' δεύτερον, και εν μέρει ὡς συνέπεια του 
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πρώτου, αυτός ο αισθησιασµός µπορεί να συνυπάρχει ταυτόχρονα µε καταφα- 
νή εγκράτεια. Όσον αφορά το πρώτο, είναι αλήθεια ότι οι άνθρωποι σκέφτο- 
νται πολύ περισσότεροτο σεξ σήµερα απ’ ότι στο παρελθόν. Όπου µια ελεύθε- 
ρη έκφραση του σωματικού έρωτα Είναι πιο περιορισμένη από τα ήθη, είναι και 
πιο αναμενόμενο να συναντήσουμε αυτήν ακριβώς τη διανοητική προσκόλληση 
που είναι τυπική των καιρών µας. Όσον αφορά το δεύτερο, ορισμένες γυναι- 
κείες μορφές σεξουαλικής αναισθησίας και διαστροφικής εγκράτειας, σχετικές 
µε αυτό που η ψυχανάλυση ονομάζει ναρκισσιστικές µορφές της λίμπιντογείναι 
εξαιρετικά εύγλωττες. Τυπικό παράδειγµα είναι ο τύπος τῃς σύγχρονης γυναί- 
κας της οποίας τα κύρια ενδιαφέροντα είναι επιδειξιοµανικά, ο τονισμός όλων 
όσων μπορούν να την κάνουν σαγηνευτική απέναντι στον άνδρα και η λατρεία 
του ίδιου της του σώματος. Τέτοιες γυναίκες αντλούν από αυτό µιαν υποκατά- 
στατη ηδονή την οποία και προτιμούν από την ειδική ηδονή που µπορείνατους 
προσφέρει η αληθινή σεξουαλική εμπειρία. Αποτέλεσμα αυτού του πράγματος 
είναι η απώλεια της ευαισθησίας τους που σε ορισμένες περιπτώσεις φτάνει 


. µέχρι τη νευρωτική αποστροφή." Αυτοί ακριβώς οιτύποι είναι που ρίχνουν λάδι 


στη φωτιά τῆς χρόνιας αχαλινωσίας που είναι τόσο διαδεδομένη σήµερα. 

Ο Τολστόι είχε πει κάποια φορά στον Γκόρκι: «Για έναν Γάλλο πρώτ απ’ 
όλα έρχεται η γυναίκα. Ἐίναι ένας νοσηρός, εκφυλισµένος λαός. Οι γιατροί 
βεβαιώνουν ότι όλοι οι φθισικοί είναι αισθησιακοί». Αν αφήσουμε κατά µέρος 
τους Γάλλους, παραμένει σωστό ότι ένα οικουµενικό και πυρετώδες ενδιαφέρον 
για το σεξ και για τη γυναίκα είναι το γνώρισμα κάθε περιόδου παρακμής, και 
ότι αυτό το φαινόμενο σήµερα είναι ένα από τα πολλά σημάδια ότι η εποχή 
αυτή είναι το τελευταίο στάδιο µιας διαδικασίας οπισθοδρόµησης. Η κλασική 
αρχαιότητα διατύπωσε µιαν αναλογία προς τον ανθρώπινο οργανισμό: στον 
άνθρωπο, το κεφάλι, το στήθος και τα κατώτερα µέρη του σώματος αντιστοι- 
χούν προς την έδρα της διανοητικής ζωής, του ψυχικού και ηρωικού θάρρους, 
και τελικά της διατροφής κα! του σεξ. Αντίστοιχα µε αυτά έχουµε τρεις ανθρώ- 
πινους τύπους και, πρέπει να προσθέσουμε, τρεις τύπους πολιτισμού. Είναι 
εμφανές ότι σήµερα ζούμε την οπισθοδρόµηση εγός πολιτισμού του οποίου το 
κύριο ενδιαφέρον δεν είναι ούτε πνευματικό οὔτε ηρωικό, οὔτε καν στραμμένο 
προς τις υψηλότερες µορφές της συγκίνησης. Ἐίδωλο έχει γίνει το υΌπο- 
προσωπικό -- η κοιλιά και το φύλο’ έτσι, δυστυχώς, απειλείται να γίνει πραγ- 
µατικότητα εκείνο που είπε ένας ποιητής: η πείνα και ο έρωτας διαμορφώνουν 
την ιστορία. Η πείνα είναι σήµερα η κύρια αιτία των ασταµάτητων κοινωνικών 
αγώνων και των πιο καταστροφικών οικονοµικών διεκδικήσεων. Το σύστοιχό 
της είναι η παθολογική έµφαση που δίνεται στη γυναίκα, στον έρωτα και στο 
σεξ. Μια άλλη μαρτυρία µάς έχει δοθεί από την αρχαία ινδουιστική παράδοση 
των τεσσάρων εποχών του κόσµου σύμφωνα µε την ταντρική της διατύπωση. 
Ένα από τα κύρια χαρακτηριστικά αυτής της τελευταίας, της λεγόμενης 
Σκοτεινής Ἐποχής (Κάλι Γιούγκα) είναι η αφύπνιση και η απώτατη κυριαρχία της 
Κάλι, η οποία σφραγίζει την εποχή µετα σηµάδια της. Θα έχουµε την ευκαιρία 


διααλωὴ, 


Υ ασχοληθούμε περισσότερο µε την Κάλι πιο κάτω: σύµφωνα µε µία από τις 
κύριες όψεις της είναι η θεά όχι µόνο της καταστροφής, αλλά και της ερωτικής 
επιθυµίας και του σεξ. Από αυτή την άποψη η ταντρική διδασκαλία διατυπώνει 
µια ηθική και υποδεικνύει έναν δρόµο ο οποίος σε προηγούμενες εποχές θα 
είχε αποκηρυχθεί και παραμείνει μυστικός: τη μεταμόρφωση του δηλητηρίου 
σε φάρμακο. Ἐξετάζοντας τα προβλήµατα του πολιτισμού µας, δεν έχουµε 
καμιά αυταπάτη για τις δυνατότητες µιας τέτοιας προοπτικής. Ο αναγνώστης 
θα δει σε λίγο σε ποια επίπεδα αναφέρὂνται αυτές οι δυνατότητες. Για την ώρα 
αρκεί να δεχθούμε αυτή΄τη σεξουαλική πανδηµία ως ένα από τα σηµάδια της 
φοβερής οπισθοδρόµησης που εκπροσωπεί η σύγχρονη εποχή. 

Αυτή η µελέτη, εντέλει, σκοπεύει να φωτίσει την αντίθεση ανάµεσα στη 
μεταφυσική του φύλου και στις καθιερωμένες, συμβατικές αντιλήψεις’ αντίφα- 
ση η οποία θᾳ κάνει ακόµα πιο εμφανή την εσωτερική πτώση του σύγχρονου 
ανθρώπου. ι 
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γυναίκες του σήµερα οι οποίες «επιδεικνύουν µε κάθε τρόπο το σώμα τους αλλά κρεμούν µια 
συμβολική ταμπέλα που γράφει “μην εγγίζετε”. Το σεξουαλικό βασανιστήριο αυτού του είδους 
θα το συναντήσουμε παντού: τὸ κορίτοι που φορά ένα ελάχιστο μπικίνι, η παντρεμένη γυναίκα 
µε το προκλητικά βαθύ ντεκολτέ, η κοπέλα που περιφέρεται στους δρόμους σείοντας τους 
γοφούς της µε πολύ στενά παντελόνια ή µία µε µια κοντή φούστα που αφήνει εκτεθειμένο πάνω 
από το μισό των µηρών της και θέλει όλοι να την κοιτούν αλλά να µην αγγίζουν -- όλοι αυτοί οι 
τύποι είναι ικανοί να αποδεσµεύορυν καταπιεσµένη οργή». 


δ.Ο ΙΕ. Ὑοοάνατα έχει επίσης, και ορθά, αποκαλύψει έναν ψυχολογικό σαδισµό σε εκείνες τις 17 


γι 


Η εξελικτικιστικἡ προκατάληψη. 


ίναι προφανές ότι το νόηµα που αποδίδουµε στο φύλο εξαρτά- 
ται από τον τρόπο µε τον οποίον αντιλαμβανόμαστε την ανθρώ- 
πινη φύση εν γένει, από την ιδιαίτερη ανθρωπολογία δηλαδή 
που υιοθετούµε. Ο χαρακτήρας αυτής της ανθρωπολογίας είναι 
αδύνατο να µην αντανακλάται στην ίδια τη σύσταση της έννοιας 
του φύλου. Το νόηµα τῃς σεξουαλικότητας που θα απέρρεε από 
μιαν ανθρωπολογία η οποία αναγνωρίζει στον άνθρωπο την 
αξιοπρέπεια ενός όντος που δεν περιορίζεται στο απλώς φυσικό, 
για παράδειγµα, θα ήταν κατ᾿ ανάγκη αντίθετο από εκείνο που του αποδίδει µια 
ανθρωπολογία η οποία αντιλαμβάνεται τον άνθρωπο απλώς ὡς ένα από τα 
Πολλά ζωικά είδη, και µια εποχή η οποία-- όπως είχεπειο Η. 1, ΡΗΠΡ-- γρά- 
φει µε κεφαλαία γράµµατα Φυσική Επιλογή σαν να επρόκειτο για το όνοµα του 
Θεού. 

Απότην ίδια της τη γέννηση η σεξολογία, και µέχρι σήµερα ακόµη, σε πραγ- 
µατείες υποτιθέµενα επιστημονικές, κουβαλάει την κληρονομιά του υλισμού 
του δεκάτου ενάτου αιώνα η οποία έχει ως προὔποθέσεις της τον δαρβινισµό 
και τη βιολογία -- θεωρίες οι οποίες προβάλλουν µια παραμορφωμένη και 
μερική εικόνα του ανθρώπου. Μας λένε ότι ο άνθρωπος αναδύθηκε στην αρχή 
από το ζώο σύμφωνα µε την «εξέλιξη των ειδών», και περιέγραψαν την ερωτική 
και σεξουαλική ζωήτου ανθρώπου σαν µια προέκταση του ενστίκτου των ζώων’ 
εξηγούν το έσχατο, θετικό υπόβαθρο του ανθρώπινου ερωτισμού μέσ από την 
απλή βιολογική σκοπιμότητα του είδους. 

Η σύγχρονη τάση να ανάγεται το ανώτερο στο κατώτερο, το ανθρώπινο στο 
βιολογικό και στο ζωικό, συναντάται βεβαίως και στο πεδίο της ψυχολογίας. Ἡ 
ψυχανάλυση έχει προφέρει µια πιο εκλεπτυσμένη προσέγγιση, αλλά δεν παύει 
να επικυρώνει την ἴδια γενική τάση. Στην πραγματικότητα, η ψυχαναλυτική 
ανθρωπολογία επιμένει να τονίζει ένα προ- και υπό-προσωπικό στοιχείο --τον 
κόσµο του ασυνειδήτου, των ενστίκτων, του φροῦδιανού «αυτό» και των αρχαϊ- 
κών αρχετύπων που µας γυρίζουν πίσω σε µια πρωτόγονη κληρονοµιά-- ως 
θεμέλιο του ανθρώπου. Οι ψυχαναλυτές νομίζουν ότι μπορούν να εξηγήσουν 
κάθε τι µέσα στον άνθρωπο το οποίο ως τώρα πιστευόταν ότι συνιστά µιαν ανε- 
ξάρτητη Ψυχική ζωή, και ειδικά τον έρωτα και τη σεξουαλικότητα, µέσα σε 
αυτό το πλαίσιο. 

Οι δικές µας προὔὐποθέσεις είναι εντελώς διαφορετικές. Αφετηριακό µας 
σηµείο δεν θα είναι η σύγχρονη θεωρία της εξέλιξης αλλά το παραδοσιακό 
δόγµα του σταδιακού εκφυλισμού. Δεν πιστεύουμε ότι ο άνθρωπος προήλθε 
µέσω εξελίξεως από τον πίθηκο, αλλά μάλλον ότι ο πίθηκος προήλθε µέσω 
εκφυλισµού από τον άνθρωπο. Συμφωνούμε µε τον Ώε Μαΐριτε ότι οι άγριοι δεν 
είναι πρωτόγονοι, µε την έννοια των πρωτοανθρώπων, αλλά μάλλον τα εκφυλι- 
σµένα κατάλοιπα πιο αρχαίων φυλών οι οποίες έχουν εξαφανιστεί. Θα συµφώ- 
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νήσουµε µε τους διάφορους ερευνητές (ΚομΙῦτωρςε, Μαιςοπί, Ώασηιέ, 
ΥΜεειεπΏδβΠεν και Αά]οββ) οι οποίοι έχουν εξεγερθεί ενάντια στο εξελικτικιστικό 
δόγµα, επιµένοντας ότι τα ζωικά είδη μαρτυρούν απλώς τον εκφυλισμό των 
αρχικών δυνατοτήτων του ανθρώπου: αυτές οι ανεκπλήρωτες δυνατότητες 
εκδηλώνονται ως παραπροϊόντα της αληθινής εξελικτικής διαδικασίας, επίκε- 
ντρο της οποίας ήταν από την πρώτη στιγµή ο άνθρωπος. Γι αυτό τον λόγο η 
οντογένεση -- η βιολογική ιστορία του ατόµου-- δεν επαναλαμβάνει µε κανέναν 
τρόπο την ιστορία της Φυλογένεσης, την υποτιθέμενη εξελικτική ιστορίᾶ του 
είδους, αλλά ξαναπερνάει μέσ από κάποιες εξαφανισµένες δυνατότητες. 
Σταµατάει για λίγο να τις περιγράψει αδρά, ύστερα προχωρεί υποτάσσοντάς 
τες στην ανώτερη, εἰδικά ανθρώπινη αρχή, η οποία προοδιορίζεται και εκπλη- 
ρώνεται σταδιακά κατά την εξέλιξη του ατόμου. 

Είναι φανερές οι θεμελιώδεις διαφορές της μεθόδου και του ορίζοντα οι 
οποίες, στο πρόβλημα που θα µας απασχολήσει εδώ όπως και αλλού, απορρέ- 
ουν από τέτοιες προὔποθέσεις. Δεν θα θεωρήσουμε την ανθρώπινη σεξουαλικό- 
πητα ως µια προέκταση της σεξουαλικότητας των ζώῶν, αλλά θα θεωρήσουμε 
᾽ἀντίθετα, και θα εξηγήσουμε, τη σεξουαλικότητα των ζώων --όπως εκδηλώνε- 
ται στα ίδια τα ζώα, αλλά σε ορισμένες περιπτώσεις και στον άνθρώΠο-- ως 
ἕκπτωση και ὑποστροφή µιας παρόρµησης η οποία δεν ανήκει στη βιολογία. 
Ἄπό μεταφυσική σκοπιά, το λεγόμενο «ένστικτο της αναπαραγωγής» και η ίδια 
η «επιβίωση του είδους» δεν αντιπροσωπεύουν σε καμία περίπτωση. το 
πρωταρχικό γεγονός! πρόκειται για απλά παράγωγα. 


Αγάπη και σεξουαλικός ἔρωτας. 


Μετά από αυτές τις γενικές µεθοδολογικές παρατηρήσεις, μπορούμε να περά- 
σουµε στον ορισμό του αντικειμένου αυτής εδώ της μελέτης. 

Σε καµία περίπτωση δεν είναι το σεξουαλικό γεγονός στις ωὠµές και Φυσιο- 
λογικές του διαστάσεις. Από τη στιγµή που ασχολούμαστε ουσιαστικά µε τον 
άνθρωπο, στον προβληματισμό µας υπεισέρχεται το ευρύτερο και πιο σύνθετο 
φαινόμενο της αγάπης. Αλλά ένας φυσικός περιορισμός εγείρεται αµέσως. 
Μπορούμε να µιλάµε γι αγάπη µε µια γενική έννοια: αγάπη για τους γονείς, 
αγάπη για την ομορφιά, αγάπη για τη χώρα, μητρική αγάπη, κοκ. Μια εξαὔλω- 
µένη ή συναισθηματική έννοια της αγάπης εµφανίζεται εκεί που ο έρωτας βιώ- 
νεται ὡς απλή στοργή στη φυσιολογική σχέση ανάµεσα στα φύλα ή στην πνευ- 
µατική συγγένεια. Πρέπει ως εκ τούτου να ορίσουµε πιο συγκεκριµένα το 
αντικείμενό µας, χρησιμοποιώντας τη στενότερη έννοια του έρωτα των φύλων. Ἡ 
ανθρώπινη εμπειρία αυτού του έρωτα, η οποία µπορεί να περιλαµβάνει ψυχι- 
κούς, συγκινησιακούς, ηθικούς, ακόµα και διανοητικούς παράγοντες, υπερβαί- 
νει το βιολογικό’ δεν παύει ὠστόσο να έχει ως κέντρο βάρους της την πραγµα- 
τική ένωση δύο υπάρξεων του αντίθετου φύλου µέσα στη συνουσία. 

Ὑπάρχουν διάφορες μορφές ανθρώπινου έρωτα. Είναι γνωστή η περίφηµη 


δρωνν κου σεζομαβική, έν, 


διάκριση του δίεπάµαἰ| ανάµεσα σε ερωτικό πάθος, έρωτα µε την έννοια της 
αισθητικής συγκίνησης και του γούστου, καθαρά σωματικό έρωτα και επιθυµία 
την οποία προκαλεί η έλλειψη. Μια διάκριση αυτού του είδους δεν είναι και 
πολύ χρήσιμη διότι βασίζεται σε περιφερειακά στοιχεία τα οποία, αν κυριαρ- 
χούσαν, θα εξαφάνιζαν τη δυνατότητα µιίας βαθιάς εµπειρίας' πρόκειται στην 
πραγματικότητα για επιµέρους διάκριση ανάµεσα σε διαφορετικές όψεις του 
ερωτικού φαινομένου θεωρούµενου ως όλου. Το είδος της αγάπης που αφορά 
ειδικά τη µελέτη µας είναι το ερωτικό πάθος -- και, στην ουσία, µόνο αυτό είναι 
που αξίζει το όνοµα έρωτας. Σε σχέση μ᾿ αυτό µπορεί να ισχύει ικανοποιητικά 
ο ορισμός του Βομτρεῖι: «Υπάρχει µια πνευματική και σωματική κατάσταση 
κατά την οποία τα πάντα εκμηδενίζονται µέσα µας, στη σκέψη µας, στην καρ- 
διά µας και στις αισθήσεις µας... Ονομάζω αυτήν την κατάσταση έρωτα». Ο 
σωμµατικός έρωτας µε την έννοια που τον εννοεί ο δίεπάµαἰ µπορεί να παρου- 
σιαστεί ὡς ξεχωριστή µορφή έρωτα µόνο εάν προὐποθέσουμε µια διαδικασία 
αποχωρισμού των συστατικών του και επιστροφής σ᾿ ένα πρωτόγονο στάδιο. 
Ὑπό κανονικές συνθήκες, αποτελεί αναπόσπαστο µέρος του ερωτικού πάθους, 
Θεωρούμενος αυτός καθαυτόν, αντιπροσωπεύει το κατώτατο όριο του ερωτικού 
πάθους, ὠστόσο διατηρεί πάντα αυτή την έμφυτη ποιότητα. 

Γενικά, είναι σηµαντικό ν᾿ αποσαφηνίσουµε οριστικά τη θεμελιώδη διαφο- 
ῥρά ανάµεσα στη δική µας σύλληψη και σ᾿ εκείνη των θετικιστών. Ἡ διαφορά 
έγκειται στη διαφορετική ερµηνεία, η οποία δεν είναι ούτε σωματική οὔτε βιο- 
λογική, που δίνουµε στη σεξουαλική ένωση!" γιατί κατά τα άλλα και οι µεν και 
οι δε βλέπουμε σε αυτή τον ουσιώδη σκοπό και κατάληξη κάθε εμπειρίας η 
οποία βασίζεται στην αμοιβαία έλξη των φύλων, το κέντρο βάρους κάθε µορ- 
φής αγάπης και έρωτα. 

Στον έρωτα µπορεί επίσης να παίζουν ρόλο ιδεώδεις συγγένειες, η αφοσίω- 
ση και η στοργή, το πνεύμα της θυσίας, εκδηλώσεις συναισθηματικής γενναιο- 
Ψυχίας' αλλά όλ᾽ αυτά αντιπροσωπεύουν, από ουσιαστική άποψη, κάτι το 
«άλλο», . κάτιτο ατελές, εκείπου απουσιάζει, σαν ένα είδος αντίβαρου, η έλξη 
εκείνη την οποία θα μπορούσαμε γ᾿ αποκαλέσουµε «φυσική», συνέπεια της 
οποίας είναι η ένωση των σωμάτων και το τραύμα της συνουσίας. Σε αυτό το 

δηΠεῖο Είναι που έχουµε την κατακρήμνιση, το πέρασμα στην πράξη και την ολο- 
Κλήρωση (τον φυσικό αναγκαίο όρο ή τον τελικό σκοπό) που είναι η καρδιά της 
ερωτικής εμπειρίας. Όταν η σεξουαλική ορµή εγείρεται από τη «φυσική» έλξη, 
συγκινούνται τα βαθύτερα στρώματα της ύπαρξής µας, στρώματα υπαρκτικά 
θεμελιώδη σε σύγκριση µε το απλό συναίσθηµα. Ἡ υψηλότερη µορφή έρωτα 
ανάµεσα στο αρσενικό και το θηλυκό είναι, κατά µια έννοια, εξωπραγµατική 
χωρίς αυτό το είδος βραχυκυκλώµατος η αδρότερη µορφή του οποίου είναι η 
κορύφωση του σεξουαλικού οργασμού’ και είναι αυτή ακριβώς που περικλείνει 
την ὑπερβατική Και ὑπερατομική διάσταση του φύλου. Είναι αλήθεια ότι ο 
Ππλατωνικός έρωτας µπορεί επίσης να µας μεταφέρει πέρα από την ατοµικό- 
τητα µέσ᾽ από τη διαρκή και απόλυτη αυταπάρνηση, αλλά µόνον ως πνευµατι- 
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κή προδιάθεση. Μπορεί να αποβεί καρποφόρος κατά έναν διαφορετικό τρόπο, 
αλλά όχι στο επίπεδο της πραγματικής εμπειρίας, σε µια πραγματική σχάση 
του είναι. Για να το πούμε ακόµα µία φορά, τα βάθη της ύπαρξης, η σφαίρα 
εκείνη για την οποία μιλάμε, δεν αγγίζονται και δεν συγκινούνται παρά µόνον 
από την πραγματική ένωση των φύλων. 

Από την ἄλλη µεριά, το γεγονός ότι η συμπάθεια, η τρυφερότητα και άλλες 
μορφές εξαὔλωμένης αγάπης συνδέονται συχνά µε τη σεξουαλικότητα και 
συχνά αντιπροσωπεύουν απλές µετουσιώσεις, μεταθέσεις ή νηπιακές παλικδρο- 
µήσεις, µπορεί κατάφωρα να δειχτεί µέσα στην ψυχαναλυτική έρευνα και αυτό 
είναι κάτι που δεν πρέπει να παραβλέπουμµε. | : 

Πρέπει ως εκ τούτου να αντιτεθούµε στην ιδέα εκείνη που παρουσιάζει ως 
πρόοδο και εμπλουτισμό το πέρασμα από τον σεξουαλικό έρωτα στην οικιακή 
αγάπη η οποία συνίσταται κυρίως από στοργή και κοινωνικά αισθήματα, βασι- 
σµένα στην οικογενειακή ζωή, στην τεκνοποιία, κτλ. Γιατί αυτή δεν αντιπροσω- 
πεύει ουσιαστικά ένα συν αλλά ένα μείον, µια κατακόρυφη πτώση του επιπέδου. 
ὧε τέτοιες µορφές, η επαφή µε τις πρωτογενείς δυνάµεις, όσο σκοτεινές κι αν 
είναι οι απαρχές τους, χάνεται ή διατηρείται μονάχα σ᾿ ένα αντανακλαστικό 
επίπεδο. Όπως θα δούµε, µια αγάπη βιούµενη σε αυτό το επίπεδο, αυτό το 
«πολύ ανθρώπινο» επίπεδο, µε την έννοια του ΝΙείζδεβε, δεν είναι παρά ένα 
υποκατάστατο. Από μεταφυσική άποψη, µε αυτήν ο άνθρωπος δημιουργεί µια 
ψευδαισθησιακή λύση σ’ εκείνη την ανάγκη επιβεβαίωσης και οντολογικής πλη- 
ῥότητᾶς η οποία συνιστά την ουσιώδη και ασυνείδητη βάση της σεξουαλικής 
ορµής. Ο 5οβΙἡετ έγραφε: «Το πάθος φεύγει: η αγάπη πρέπει να διαρκέσει». Το 
µόνο που μπορούμε να δούµε σ’ αυτό είναι µια στρατηγική αναδίπλωσης κι ένα 
από τα δράµατα της ανθρώπινης κατάστασης: γιατί µόνο το πάθος µπορεί να 
οδηγήσει σε αυτή τη «µεθυστική στιγµή της ενότητας». 


Ἐρως και ἔνστικτο της αναπαραγωγής. 


Οι σκέψεις που εκθέσαµε παραπάνω είχαν σκοπό να δείξουν το εντατικό επί- 
πεδο της ερωτικής εμπειρίας, παρακάμπτοντας παρεκκλίνουσες ή ανολοκλή- 
ρωτες µορφές αυτής της εμπειρίας. Ταυτόχρονα, όπως έχουµε αντιτεθεί στην 
ιδέα περί σεξουαλικότητας την οποία διαδίδουν οἱ βιολόγοι, πρέπει τώρα -- 
προκειµένου να αποσαφηνίσουµε όσο καθαρότερα γίνεται τη θέση µας-- να 
αντιταχθούµε και σ᾿ εκείνους οι οποίοι, επαναλαμβάνοντας κατά κάποιον τρόπο 
την πολεμική του Ρουσσώ κατά του «πολιτισμού» στο όνοµα τῆς «φύσης», µπαί- 
γουν στον κόπο να διακηρύξουν µια καινούργια θρησκεία του φύλου και της 
σάρκας. Ο γνωστότερος εκπρόσωπος αυτής της σχολής ήταν ο Ὦ.Η. Τανντεηςς. 
Ἡ θέση του συνοψίζεται στα λόγια που ο Αἰάοις Ἠικχίεγ βάζει στο στόµα της 
Κάμπιον στο Σημείο προς σηµείο. Ἡ Κάμπιον παρατηρεί ότι δεν είναι οἱ φυσικές 
ορέξεις και οι επιθυµίες των ανθρώπων αυτές που τους κάνουν τόσο κτηνώδεις: 
«Όχι, κτηνώδεις δεν είναι η σωστή λέξη γιατί προσβάλλει τα ζώα -- ας πούμε: 
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τόσο ανθρώπινα πρόστυχους και διεφθαρµένους... Είναι η φαντασία τους, η 
λογική, οι αρχές τους, η εκπαίδευση, η παράδοση. Αφήστε τα ένστικτα ήσυχα, 
και πολύ λίγο κακό θα κάνουν». Έτσι οι άνθρωποι στην πλειοψηφία τους αντι- 
µετωπίζονται ὡς διεστραμμµένοι, «µακριά από την υγιή ανθρώπινη φύση», είτε 
αφήνουν ελεύθερη τη «σάρκα», είτε την αρνούνται χάριν της ψυχής. Ο 
Γῶντεηος προσθέτει σ’ αυτότα εξής: «Η θρησκεία µου είναι πίστη στο αίµα και 
στη σάρκα, που είναι πιο σοφά από το πνεύμα». Το ενδιαφέρον είναι ότι ο 
Ίαντεηεε έχει γράψει επίσης λόγια ποὺ δεν ήταν καθόλου κοινότοπα, όπως τα 
ακόλουθα: «Ο Θεός και Ἡατέρας, ο αδιερεύνητος, ο ανεπίγνωστος, τον φέρου- 
µε µέσα στη σάρκα, τον συναντάµε στη γυναίκα. Αυτή είναι η θύρα απ᾿ όπου 
ερχόμαστε και φεύγουμε. Μέσα σε αυτήν επιστρέφουµε στον Πατέρα, όπως 
όλοι εκείνοι που, τυφλοί και ασουνείδητοι, ήταν παρόντες στη μεταμόρφωση». 
Επιπλέον, είχε ορισμένες ορθές ενοράσεις σχετικά µε την ένωση που ολοκλη- 
Ρρώνεται µέσωτου αίματος. Ωστόσο, πάράτις απόψεις του αυτές, πέφτει σε µιαν 
αναπόφευκτη αμφιλογία και κατασκευάζει ένα ιδεώδες της απολύτρωσης μµέσ᾽ 
από µια παραμόρφωση. Ο Ρέ]εάαπ έχει δίκιο όταν γράφει: «Στον έρωτα ο 
ῥεαλισµός δεν αξίζει περισσότερο απ’ ότι ὄτην τέχνη. Η µίµηση της φύσης στο 
ερωτικό πεδίο γίνεται µίµηση του κτήνους». Κάθε «νατουραλισµός» εννοηµέ- 
νος κατ αυτόν τον τρόπο δεν µπορεί, στην πραγματικότητα, να υποδηλώνει 
άλλο από εκφυλισμό, γιατί εκείνο που αποκαλείται «φυσικό» για τον άνθρωπο 
ως άνθρωπο δεν έχει καµία σχέση μ’ εκείνο που σηµαίνει ο όρος στην περίπτω- 
ση των ζώων: αντίθετα, ο συγχρονισμός είναι φυσικός όταν είναι συγχρονισμός 
µε τον τύπο που προσιδιάξει στον καθένα, µε τη θέση που ανήκει αποκλειστικά στον 
άνθρωπο µέσα στη συνολική ιεραρχία των όντων. ΄Ετσι, το να ορίσουµε τον 
έρωτα και το Φύλο στον άνθρωπο προὐποθέτει ένα σύνολο από σύνθετους 
παράγοντες, το οποίο µπορεί σε ορισμένες περιπτώσεις να περιλαμβάνει και 
πράγματα που ίσως μοιάζουν µε διαστροφή αν κριθούν μ’ ένα αυστηρά ζωικό 
κριτήριο. Το να είναι κανείς φυσικός µε την έννοιατης Κάµπιον σηµαίνει µονά- 
χα παραμόρφωση του ανθρώπου. Στον άνθρωπο, η σεξουαλικότητα έχει τη 
δική της ειδική φυσιογνωμία. Είναι ήδη σε µεγάλο βαθµό ελεύθερη --και τόσο 
πιο ελεύθερη όσο πιο διαφοροποιηµένο είναι το άτοµο-- από τα δεσµά και 
τους εποχιακούς κύκλους του σεξουαλικού οίστρου που διατηρούνται στη 
σεξουαλικότητα των ζώων (και πιο πολύ στα θηλυκά απ’ ότι στα αρσενικά). Ο 
άνθρωπος µπορεί να επιθυμεί και να κάνει έρωτα οποιαδήποτε στιγµή, και 
αυτό είναι ένα φυσικό χαρακτηριστικό της ερωτικής συμπεριφοράς του. Δεν 
είναι µε κανένα τρόπο ένα τεχνητό «εκφυλισιικό» δεδομένο, προϊόν κάποιου 
«χωρισμού του από τη φύση», 

Ας προχωρήσουμε ένα βήµα και ας πούμε ότι η έννοια του σεξουαλικού 
έρωτα ως µίας από τις φυσικές ανάγκες του ανθρώπου είναι επίσης προϊόν µιας 
παρανόησης. Κατά βάσιν, η φύσική σεξουαλική επιθυµία ποτέ δεν υπάρχει 
στον άνθρωπο’ η επιθυµία του ανθρώπου είναι πάντοτε και ουσιωδώς ψυχική, 
και η σωματική όψη της επιθυµίας του είναι απλώς µια μετάφραση και µια 
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µεταφορά της Ψυχικής του επιθυμίας. Μόνο στα πιο πρωτόγονα άτοµα κλείνει 
το κύκλωμα τόσο γρήγορα, ώστε στη συνείδησή τους να υπάρχει µόνο ο τελικός 
σκοπός της διαδικασίας σαν µια οξεία, επιτακτική σαρκική ηδονή απόλυτα 
συνδεδεμένη µετις φυσιολογικές συνθήκες και, εν μέρει, µε τις γενικές εκείνες 
συνθήκες που παίζουν πρωτεύοντα ρόλο στη σεξουαλικότητα των ζώων. 

Σε αυτό το σηµείο θα πρέπει ν᾿ ασκήσουµε κριτική στον μύθο τον οποίο 
δημιούργησε η σύγχρονη σεξολογία, όταν μιλάει για ένα «ένστικτο αναπαραγω- 
γής» και το ορίζει ως το πρωταρχικό δεδομένο κάθε σεξουαλικότητας. Τα Ἔνστι- 
κτα της αναπαραγωγής και της αυτοσυντήρησης αναγορεύονται σε θεµελιακές 
δυνάµεις, συνδεδεμένες µε το είδος, οι οποίες ενεργούν µέσα ὅτον άνθρωπο 
στον ίδιο βαθµό µε τα ζώα. Τα όρια αυτής της θολής και αξιοθρήνητης βιολο- 
γίας διαγράφονται από εκείνους τους θετικιστές βιολόγους και ψυχολόγους οι 
οποίοι, όπως ο Μουςε]’, φτάνουν µέχριτου σηµείου να υποτάξουν το ένα ένστι- 
κτο στο άλλο και πιστεύουν ότι το άτοµο τρέφεται και αγωνίζεται για τῆν επι- 
βίώση µόνο και µόνο για να μπορέσει ν᾿ αναπαραγάγει τον εαυτότου, αφού ο 
υπέρτατος σκοπός είναι «η διαιώνιση της παγκόσμιας ζωής». 

Ἡ σχετικότητα του «ενστίκτου της αυτοσυντήρησης» γίνεται φανερή ἂν 
καταδείξει κανείς πόσες παρορµήσεις υπάρχουν µέσα στον άνθρωπο οι οποίες 
ἀντιμάχονται ή και μπορούν να εξουδετερώσουν αυτό το ένστικτο, ως το σηµείο 
τες από αυτό και οι οποίες µε Κανένα τρόπο δεν σχετίζονται «με τους τελικούς 
σκοπούς του είδους». Και σε ορισμένες περιπτώσεις αυτό τον ρόλο µπορεί να 
παίξει το ίδιο το «ένστικτο της αναπαραγωγής», όταν µας κάνει να αψηφούμε 
την υγεία όσο και την αυτοσυντήρησή µας. ) 

Αυτό το «ένστικτο της αναπαραγωγής» αντιπροσωπεύει µιαν απολύτως αφη- 
ρηµένη εξήγηση της σεξουαλικής ορµής, καθώς δεν έχει καµιά ψυχολογική 
βάση και δεν βρίσκει έρεισµα στη συνειδητή ατοµική εμπειρία. Το ένστικτο 
στον άνθρωπο είναι µια κατάσταση της συνείδησης. Αλλά ως συνειδησιακό 
περιεχόµενο, το ἔνστικτο τῆς αναπαραγωγής δεν ὑπάρχει στον άνθρωπο’ η 
στιγµή της «γέννησης» δεν παίζει Κανένα ρόλο στη σεξουαλική επιθυµία ως 
βίωμα ούτε στην ανάπτυξη της επιθυµίας. Ἡ επίγνωση ότι ο σεξουαλικός πόθος 
και ο ερωτισµός, όταν οδηγούν στην ένωση του άνδρα και της γυναίκας, µπο- 
ρούν να οδηγήσουν στη δηµιουργία ενός καινούργιου όντος είναι µια α 
Ροςίετοχὶ, εμπειρική γνώση. Αυτό µας το βεβαιώνει το γεγονός ότι ορισμένοι 
πρωτόγονοι λαοί αποδίδουν τις γεννήσεις σε αίτια που δεν έχουν καµία σχέση 
µετη συνουσία. Ως εκτούτου, είναι απολύτως ορθό εκείνο που έγραφε ο Κίβρες: 
«Είναι λάθος, και λάθος συνειδητό, να ονομάζουμε το σεξουαλικό ένστικτο 
“ένστικτο αναπαραγωγής”. Ἡ αναπαραγωγή είναι µια πιθανή σὐνέπεια της 
σεξουαλικής ὁραστηριότητας αλλά µε κανέναν τρόπο δεν περιέχεται στην 
πραγματική εμπειρία της σεξουαλικής διέγερσης. Το ζώο δεν τη γνωρίζει: µόνο 
ο άνθρωπος τη γνωρίζει»' καὶ την έχει στο νου του, όχι όταν ζει το ένστικτο, 
αλλά όταν υποτάσσει το ένστικτο σε κάποιο σκοπό. Ωστόσο, θα ήταν άσκοπο 
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να θυµίσουµε σε τι πλήθος περιπτώσεων η εγκυμοσύνη τῆς ερωμένης όχι µόνο 
δεν ήταν επιθυμητή αλλά και προσπαθούσαν µε κάθε τρόπο να την εμποδίσουν. 
Θα ήταν γελοίο αν προσπαθούσαµε να συνδέσουµε τα πιο υψηλά πρότυπα 
ανθρώπινου έρωτα στην ιστορία και την τέχνη, όπως ο Τριστάνος και η Ιζόλδη, 
ο Ρωμαίος και η ΙἸουλιέττα, ο Πάολο και η Φραντζέσκα, μ᾿ ένα χάπι-εντ κι ένα 
μωρό, ή μάλλον µε µια ολόκληρη γενιά σαν στεφάνι δόξας! Ένας χαρακτήρας 
του ἆ Αιγεν{]γ λέει για ένα ζευγάρι εραστών που ποτέ δεν απόκτησαν παιδιά: 
«Αγαπούν υπερβολικά ο ένας τον άλλον. Ἡ Φλόγα τους καίει, αναλώνει και δεν 
παράγει». Όταν την ερῶτησαν αν λυπάται που δεν έκανε παιδιά, η γυναίκα 
απάντησε: «Δεν έχω ανάγκη από παιδιά! Τα παιδιά τα έχουν ανάγκη µόνο οι 
δυστυχισµένες γυναίκες». 

Η αλήθεια είναι αυτό που κάποιος εξέφρασε µε χιουμοριστικά λόγια: «Όταν 
ο Αδάµ ξύπνησε δίπλα στην Εύα δεν αναφώνησε, όπως κάποιος σύγχρονος 
θέλησε να τον παρουσιάσει: “Ιδού η µητέρα των παιδιών µου, η ιέρεια της καρ- 
διάς µου”». Και ακόµα και όταν η επιθυµία να κάνουν παιδιά παίζει θεµελιώ- 
δη ρόλο στη δηµιουργία δεσμού ανάµεσα σε έναν άνδρα και µια γυναίκα, 
πρόκειται για εσκεμµένο υπολογισμό βασισμένο στις πραγματικότητες της κοι- 
νωνικής ζωής, και αυτή η επιθυμία δεν έχει να κάνει µε το ένστικτο, εκτός ίσως 
µε την ειδική μεταφυσική έννοια την οποία θα συζητήσουμε πιο κάτω στην 
πραγματεία µας. Ακόμα και στην περίπτωση όπου ένας άνδρας και µια γυναί- 
κα ζευγαρώνουν µε σκοπό να φέρουν ένα παιδί στον κόσµο, οπωσδήποτε δεν 
έχουν αυτή την ιδέα στο νου τη στιγµή της ένωσής τους, ούτε είναι αυτή που 
τους ανυψώνει και τους μεταφέρει την ώρα της συνουσίας.' Μπορεί να υποστη- 
Ρίξει κανείς ότι στο µέλλον τα πράγματα ϐ᾽ αλλάξουν και ότι, χάριν 
συμμόρφωσης µε τα κοινά ή ειδικά τα καθολικά ήθη και υπό την επιρροή 
κάποιων προόδων της τεχνητής γονιμοποίησης, θα γίνουν προσπάθειες στην 
κατεύθυνση του περιορισμού ή ακόµα και της εξάλειψης του ανορθολογικού, 
ανησυχητικού παράγοντα της ὠµής ερωτικής πράξης’ αλλά ακόµα και σ’ αυτή 
την περίπτωση δεν θα ήταν σωστό να μιλάμε για ένστικτο. Γο πραγματικά θεµε- 
λιώδες γεγονός είναι η έλξη που γεννιέται ανάµεσα σε δύο όντα διαφορετικού 
φύλου, µαζί µε όλο το μυστήριο και τη μεταφυσική τα οποία συνεπάγεται αυτή 
η έλξη: είναι η επιθυµία του ενός για τον άλλον, η ακατανίκητη παρόρµηση για 
ένωση και κατοχή, μέσ’ από την οποία ενεργεί σκοτεινά --όπως έχω υπαινιχθεί 
και όπως θα δούµε στη συνέχεια-- µια ακόµα πιο βαθιά παρόρµηση. Σε τίπο- 
τε απ᾿ όλ’ αυτά η «αναπαραγωγή», ως συνειδησιακό γεγονός, δεν παίζει τον 
παραμικρό ρόλο. 

Ορισμένες παρατηρήσεις του Σολόβιεφ θα είχαν επίσης θέση σ᾿ αυτά τα 
πλαίσια. ο Σολόβιεφ κατέδειξε το σφάλμα της σκέψης ότι ο λόγος ύπαρξης του 
σεξουαλικού. έρωτα είναι ο πολλαπλασιασμός του είδους. Πολλοί οργανισμοί, 
τόσο από το φυτικό όσο και από το ζωικό βασίλειο, αναπαράγονται χωρίς φύλα' 
η σεξουαλική διάκριση εμφανίζεται στην αναπαραγωγή όχι των οργανισμών 
γενικά αλλά των ανώτερων οργανισμών. Συνεπώς «το νόηµα της σεξουαλικής 
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διαφοροποίησης (και του σεξουαλικού έρωτα) πρέπει να αναζητηθεί όχι στην 
ιδέα της επιβίωσης του είδους και του πολλαπλασιασμού του, αλλά μάλλον στην 
ἴδέα του ανώτερου οργανισμού». Επιπλέον «όσο ψηλότερα ανερχόµαστε στην 
Κλίμακα των οργανισμών, τόσο περισσότερο η δύναμη του πολλαπλασιασμού 
φθίνει, ενώ αυξάνει η δύναμη της αμοιβαίας έλξης... Ενώ ο σεξουαλικός έρω- 
τας αποκτάει την υψηλότερη σηµασία του και δύναµη στον άνθρωπο, αυτός 
αναπαράγεται σε καταφανώς χαμηλότερο επίπεδο από τα ζωικά είδη». 
Φαίνεται λοιπόν ότι «ο σεξουαλικός έρωτας καιο πολλαπλασιασμός των ειδών 
είναι αντιστρόφως ανάλογα μεγέθη: όσο ισχυρότερο είναύτο ένα, τόσο αδυνα- 
τίζει το άλλο». Προσπαθώντας να σκεφτούμε τα δύο άκρα στη ζωή των ζώων, 
αν τοποθετήσουµε στο κατώτατο όριο τον πολλαπλασιασμό χωρίς φύλα, τότε 
στο ανώτατο όριο, στην κορυφή, θα βρούμε τον σεξουαλικό έρωτα ο οποίος 
μπορεί να υπάρχει µε σχεδόν πλήρη αποκλεισμό της αναπαραγωγής, αλλά µε 
όλες τις μορφές του μεγάλου πάθους’. Μόνο πολύ πρόσφατα έγινε δεκτό ότι 
«σχεδόν πάντα το σεξουαλικό πάθος συνεπάγεται µια παρέκκλιση από το ένστι- 
κτο... µε άλλα λόγια, η αναπαραγωγή του είδους σχεδόν πάντοτε αποφεύγεται 
όταν είναι παρόν το σεξουαλικό πάθος»'. Και αυτό στην ουσία δείχνει ότι έχου- 
µε να κάνουμε µε δύο διαφορετικά πράγµατα, το πρώτο από τα οποία δεν µπο- 
ρείνα παρουσιαστεί ως απλό µέσο ή εργαλείο του άλλου.' Στις υψηλότερες µορ- 
φές του, ο έρως εκδηλώνει έναν αυτόνομο Και µη αναγώγιμο χαρακτήρα, ο 
οποίος δεν μειώνεται απ’ οτιδήποτε µπορεί να είναι υλικά απαραίτητο για την 
ανάδυσή του στη σωματική σφαίρα. 


Ο μύθος της ευφυίας του εἶδους. 


Παραδόξως, µία από τις ελάχιστες προσπάθειες που έγιναν στη σύγχρονη 
εποχή να σκιαγραφηθεί η μεταφυσική του σεξουαλικού έρωτα βασίστηκε στο 
σφάλμα που µόλις εκθέσαµε. Προκειμένου να διατηρήσει την ιδέα ὅτι ο ουσιώ- 
δης σκοπός του έρωτα είναι η αναπαραγωγή, «ο σχηματισμός της επόµενης 
γενιάς», ο ΞεΠΟΡεΠΜΠαΙεΓ ήταν αναγκασμένος να εισαγάγει µια μυθική «ευφυία 
του είδους», η οποία προφανώς κινητοποιεί την έλξη ανάµεσα στα φύλα και 
είναι ο καθοριστικός παράγοντας της ερωτικής επιλογής: και αυτό εν αγνοία 
των προσώπων ποὺ συμμετέχουν, τα οποία στην πραγματικότητα ξεγελάει και 
χρησιμοποιεί απλά ως εργαλείο για τους σκοπούς της. «Η γέννηση ενός συγκε- 
κριµένου μωρού», λέει ο 5επορεπµαιετ,'' «Ιδού ο αληθινός σκοπός κάθε ερωτι- 
κού ροµάντζου, ακόµα και όταν οἱ πρωταγωνιστές του τον αγνοούν’ οτρόπος µε 
τον οποίον επιτυγχάνεται αυτός ο σκοπός είναι δευτερεύων». Ακριβέστερα, ο 
σκοπός θα ήταν η δηµιουργία ενός καινούργιου όντος όσο πλησιέστερου γίνε- 
ται στον καθαρό, τέλειο τύπο του είδους, ικανού να επιβιώσει. ΄Ετσι το «είδος» 
θα υποκινούσε κάθε άνδρα να διαλέξει τη γυναίκα που ταιριάζει καλύτερα για 
έναν τέτοιο βιολογικό σκοπό και θᾳ την έκανε να φαίνεται ιδεώδης, ντύνοντάς 
την σε µια τέτοια αύρα ομορφιάς και σαγήνης ώστε η κατοχή της και η ηδονή 


που θα μπορούσε να του δώσει να Φαίνεται σαν η ουσία κάθε ευτυχίας και το 
αληθινό γόηµα της ζωής. «Το καλύτερο για το είδος βρίσκεται εκεί που το 
άτομο πιστεύει ότι θα βρει τη µεγαλύτερη ηδονή». Κι έτσι η γυναικεία ομορφιά 
και ηδονή εμφανίζονται ως ψευδαισθήσεις, απλά δολώματα µέσω των οποίων 
η «ευφυία του είδους» εξαπατά και σαγηνεύει το άτοµο. «Γι αυτό», προσθέτει ο 
δεπορεπµαιε."' «κάθε εραστής νιώθει απογοητευμένος μετά την επιτυχία του 
σκοπού του, τη σεξουαλική ικανοποίηση, αφού η ψευδαίσθηση µετην οποία το 
είδος τον εξεγέλασε και τον κινητοποίήσε έχει τώρα εξαφανιστεί». 
ι Θα δούµε πιο κάτω, δε διαφορετικά πλαίσια, τι µας είναι χρήσιμο από την 
έννοια του είδους. Εδώ πρόκεῖται στην ουσία για σκέψεις µέσα στα όρια του 
δαρβινισμού και είναι προφανής η αφηρημένη και µονόπλευρη φύση τους. 
Πρώτον, ο μηχανισμός τῆς βιολογικής σκοπιμότητας θα έπρεπε ν᾿ ανήκει στο 
ασυνείδητο (στο οποίο τον απέδωσε πιο αποφασιστικά ο Ε. νοΏ Ηαγίππαπη όταν 
ξαναπήρε τις θεωρίες του δεμορεπΗαίογ για να τις αναπτύξει µε µεγαλύτερη 
συνέπεια). Θα έπρεπε να είναι ένα εντελώς ασυνείδητο ένστικτο εκείνο που ωθεί 
ένα άτοµο προς τον συγκεκριµένο άνδρα ή γυναίκα που εκδηλώνει τις 
ποιότητες τις πιο ταιριαστές για την αναπαραγωγή, αφού τίποτα παρόμοιο δεν 
Είναι παρόν στη συνείδηση εκείνου που αγαπά και επιθυµεί. Ἡ θεμελιώδης έλξη 
των φύλων κι εκείνη η ρέουσα µέθη που εδραιώνεται αµέσως ανάµεσα στον 
άνδρα και στη γυναίκα αγνοεί απολύτως ένα τέτοιο ένστικτο και την κρυφήτου 
σοφία. Όπως θα δούµε σύντομα, έστω και θεωρούμενο από τα έξω και απογυ- 
μνωμένο από κάθε υποκειμενική μαρτυρία, το πρόβλημα της σεξουαλικής επι- 
λογής είναι πολύ πιο σύνθετο απ’ ότι αφήνει να εννοηθεί η θεωρία της φυσικής 
επιλογής, Αν στρέψουµε την προσοχή µας στην πιο πεζή ὁραστηριότητα, τη 
διατροφή, και τη συγκρίνουµε µετη σεξουαλική επιλογή, θα δούµε ότι κανένας 
άνθρωπος εκτός από τον πιο πρωτόγονο δεν θα διάλεγε ή θα προτιμούσε μόνο 
Εκείνες τις τροφές που είναι οι πιο κατάλληλες για την επιβίωση του οργανισµού 
του. Και αυτό όχι επειδή είναι «διεστραµµένος», αλλά επειδή είναι άνθρωπος. 
Αυτά στο πιο επιφανειακό επίπεδο. Ἐπιπλέον, πολλά παραδείγµατα µπορεί 
γα φέρει κανείς όπου µια έντονη --και τελικά «μοιραία» --- έλξη εδραιώνεται 
ανάµεσα σε άτοµα τα οποία µε κανένα τρόπο δεν αντιπροσωπεύουν την καλύ- 
τερη δυνατή επιλογή για τους σκοπούς της αναπαραγωγής. Γι’ αυτό, ακόµη και 
αν αναφέρεται στο ασυνείδητο, η παρόρµηση του δεμορεπῃαιετ είναι στην 
καλύτερη περίπτωση σχετική, ή στην πραγματικότητα ανύπαρκτη. Επιπλέον, 
θα περιμέναμε σε αυτή την περίπτωση να συναντήσουμε µια μειωμένη 
σεξουαλικότητα στα λιγότερο ευγενή δείγµατα του ανθρώπινου είδους, Στην 
πραγματικότητα όµως οι πιο πρωτόγονοι άνθρωποι είναι πιο γόνιµοι. Θα έπρε- 
πε μάλλον να πούμε ότι η «ευφυία του είδους» χρειάζεται κάποια εκπαίδευση, 
αφού χάρη στη µεσολάβησή της ο µέσος παγκόσμιος πληθυσμός πέφτει τόσο 
κάτω από το δυνατό ή αληθινό επίπεδο του ανθρώπου. Τα πνευματικά και 
Φυσικά χαρακτηριστικά ενός ατόµου, σύµφωνα µε τους νόµους της γενετικής, 
εξαρτώνται από τον ειδικό συνδυασμό των χρωμοσωμάτων των γεννητόρων του, 


Σω... ο... ο. -:υϱ--. ου ου μα... ο... μαμα, 
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τα οποία μεταφέρουν μακρινές κληρονομικότητες που µπορεί να µην εµφανί- 
ζονται καθόλου στον φαινότυπο και στις ορατές ιδιοτήτες των γεννητόρων. 
Γενικά τότε, σύµφωνα µε τον ΦεβορεΏΒαιΙεΙ, ορατές ιδιότητες όπως η ομορφιά, 
η δύναμη, η υγεία, κλπ. δεν θα έπρεπε να είναι οι καθοριστικοί παράγοντες της 
σεξουαλικής επιλογής αν μοναδικός της σκοπός ήταν η αναπαραγωγή, αλλά η 
«ευφυία του είδους» θα έπρεπε να ξυπνάει την επιθυµία ενός ανθρώπου για το 
συγκεκριµένο είδος γυναίκας µε τα πιο Ταιριαστά χρωμοσώμµατα. Μια τέτοια 
απίθανη σύνδεση όµως δεν θα ήταν και πολύ προσοδοφόρα γιατί θα έπρεπε, 
κάθε που γίνεται µια γονιμοποίηση, να ξέρει Κανείς ποιὰ αρσενικά και ποια 
θηλυκά χρωμοσώμµατα θα επικρατήσουν κατά την ένωσή τους ώστε να διαµορ- 
φωθείτο καινούργιο ον. Ούτε η ίδια η βιολογική επιστήμη δεν έχει κατορθώσει 
µια τέτοια γνώση. 

Ακόμη κι αν παραβλέψουμε προς στιγμήν αυτό το θέµα, παραμένει γεγονός 
ότι σε περιπτώσεις ισχυρού πάθους και αισθησιακής έλξης ανάµεσα στα πιο 
εξελιγμένα άτοµα (στα οποία θα πρέπει ν αναζητήσουμε το αληθινό επίπεδο 

-του ανθρώπου στην υψηλότερη έννοιά του), σπανίως θα βρούμε ίχνος τῆς «βιο- 
λογικής σκοπιμότητας», έστω κι εκ των υστέρων. Συχνά, και όχι από απλή σύμ- 
πτωση, τέτοιες ενώσεις είναι άτεκνες. Ο άνθρωπος µπορεί πράγματι να εκπέσει 
αν αφήσει να τον συνεπάρει ο δαίµονας του βίου, και σε αυτό ακριβώς το επίπε- 


30 δο εκτυλίσσεται η αναπαραγωγή. Ὑπάρχει µέσα στον άνθρωπο ένα µη 


βιολογικό στοιχείο που κινεί τη σεξουαλική διαδικασία ακόµα και τη στιγµή 
που αυτή επενδύει και κινητοποιεί ένα καθαρά σωματικό στοιχείο, που εκρή- 
γνυται στην πράξη της γονιμοποίησης. Το ένστικτο της αναπαραγωγής, και 
ειδικά στην επιλεκτική λετιουργία του την οποία φαντάστηκε ο δεπορεπΠαµες 
και οι οπαδοί του Δαρβίνου, είναι μύθος. Ανάµεσα στον έρωτα και την αναπα- 
ραγωγή δεν υπάρχει άµεσος, ζωτικός δεσμός. 

Τέλος, αν και κοινότοπο, μπορούμε να αρνηθούµε την «βιολογική σκοπιµό- 
τητα» δείχνοντας ότι αυτός καθαυτός ο σωµατικός έρωτας έχει πολλές πλευρές 
τις οποίες αυτή η θεωρία δεν περιλαµβάνει. Αποτελούν τόσο αναπόσπαστο 
µέρος της ανθρώπινης ερωτικής εμπειρίας ώστε αν λείπουν, η καθαρά σωµατι- 
κή ένωση µπορεί να χάσει µεγάλο µέρος απότο ενδιαφέρον της και, σε ορισµέ- 
νες περιπτώσεις, να καταστραφεί και να γίνει εντελώς πρωτόγονη. Το φιλί, για 
παράδειγµα, δεν είναι απαραίτητο για την αναπαραγωγή, και αν το φίληµα στο 
στόµα δεν είναι οικουµενικό φαινόμενο, ισοδύναμα έθιµα όπως το τρίψιµο της 
μύτης ή το άγγιγμα του μετώπου έχουν επίσης ερωτικό σκοπό. Όσον αφορά το 
σμµίξιµο της αναπνοής ή την εισπνοή της ανάσας µιας γυναίκας τη στιγµή του 
φιλιού, τέτοιες πράξεις έχουν πραγµατικό τους σκοπό µια «ρέουσα» επαφή που 
ενισχύει τη βασική κατάσταση η οποία στους εραστές καθορίζεται απότην έλξη 
των φύλων. Το ίδιο ενυπάρχει ουσιαστικά και στην παθιασµένη επιθυµία των 
εραστών να επεκτείνουν και γα αυξήσουν µέσω της συνουσίας την επιφανειακή 
επαφή των σωμάτων τους ή να διαλυθούν πλήρως ο ένας µέσα στον άλλον 


ὥρων και, ακἑοιιαβική, η, 


για να χρησιμοποιήσουμε την εικόνα του (Οο]εις). Ένας τέτοιος βιολογικός 
σκοπός θα αρκείτο σε µια απλή και αυστηρά εντοπισµένη πράξη, ενώ αυτές 
όπως και άλλες πλευρές του κοινού σωματικού έρωτα κλείνουν ένα ιδιαίτερο 
συμβολικό περιεχόµενο, στο οποίο θα στραφούµε σιγά σιγά τώρα. 


Έρως και η επιδΊωξῃ της ηδονἠς. 


Στη στοιχειακή εκείνη παρόρµηση που-ωθείτον άνδρα προς τη γυναίκα πρέπει 
να αναγνωρίσουμε µια προτεραιότητα και µια ειδική πραγματικότητα σε σχέση 
µε την απλή βιολογία’ αυτό δεν πρέπει, ωστόσο, να µας οδηγήσει σε άλλου 
τύπου αμφιλογίες. 

Ας εξετάσουμε, για παράδειγµα, τη θεωρία που θέτει την επιδίωξη της ηδο- 
νής στην ίδια τη βάση του σεξουαλικού ενστίκτου. Στις περισσότερες περιπτώ- 
σεις όπου ένας άνδρας ελκύεται από µια γυναίκα και την επιθυµεί, βέβαια, προ- 
σηαθεί μάλλον να φανταστείτην «ηδονή» που µπορεί αυτή να του δώσει και να 
προβλέψει την έκφραση του προσώπου της και γενικά τη συμπεριφορά της 
πάνω στην κρίση της συνουσίας, παρά να βεβαιωθεί αν αυτή µπορεί νατου εξα- 
σφαλίσει τη γέννηση ενός παιδιού που θα ταιριάζει καλύτερα στους σκοπούς 
του είδους, Στη φυσιολογική ερωτική διαδικασία, κάθε εμπειρία ισχυρού 
πάθους και βαθιάς έλξης ακολουθεί αναμφίβολα το δρόµο που ονομάζεται 
«ηδονή», αλλά δεν έχει την ηδονή σαν προκαθορισμένο και απαρέγκλιτο 
σκοπό. Ἔαι όταν την έχει, τότε μπορούμε να μιλήσουμε για λαγνεία και ακολα- 
σία, ποὺ είναι τάσεις οι οποίες υποδηλώνουν διασπάσεις, υποβιβασμούς και 
«εκλογικεύσεις» του φυσικού έρωτα. Στη φυσιολογική κατάσταση του έρωτα δεν 
υπάρχει η ιδέα της «ηδονής» ὡς κυρίαρχου µοτίβου, αλλά η παρόρµηση που 
αφυπνίζεται από τη σεξουαλική διαφορά προκαλεί µια κατάσταση µέθης η 
οποία Φτάνει στο απόγειό της µέσα στην κρίση της ηδονής που προκαλεί η 
σωματική ένωση και ο οργασμός. Εκείνος που αγαπάει πραγματικά, στην επι- 
θυµία του ν᾿ αποκτήσει µια γυναίκα δεν ενδιαφέρεται για την ιδέα της ηδονής 
περισσότερο από ό,τι για εκείνη της τεκνοποίησης. Είναι εσφαλµένες λοιπόν οι 
διδασκαλίες της πρώτης περιόδου του Ενειά που έθεταν την «αρχή της ηδονής» 
την {αιςργίησίρ --- όχι µόνο στη βάσητου έρωτα, αλλά και ολόκληρης της ψυχι- 
κής ζωής του ανθρώπου. Σε αυτό, ο φροῦδισμός ήταν γνήσιο τέκνο του καιρού 
του: σε περιόδους παρακμής όπως αυτή που διανύουμε, ο ερωτισµός αναπτύσ- 
σεται στην αποσχισµένη µορφή της απλής ηδονής. Ως εκ τούτου, η 
σεξουαλικότητα γίνεται ένα είδος ναρκωτικού, ο εθισµός στο οποίο δεν έχει 
τίποτα το περισσότερο ιερό από τον εθισµό στα κοινά ναρκωτικά." Ωστόσο ο 
ίδιος ο φροῦδισμός εγκατέλειψε αργότερα την αρχική του θέση -- και ο τίτλος 
ενός από τα κατοπινά έργα του Εχει είναι ακριβώς Πέρα από την αρχή τῆς δο- 
νής.'' 

Αυτές οι σκέψεις δεν θα έπρεπε όµως να µας οδηγήσουν στην ιδέα ότι κάθε 


(«όπως δύο κομμάτια ενός ζωντανού πλάσματος που ζητάνε να επανενωθούν», ἱ αἲς απιαπά! [ερωτική τέχνη] είναι διεστραμµένη και παρακµιακή. Η τέχνη του 
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έρωτα υπήρχε κάποτε ὡς αρχή µη αναγόµενη σε ένα άθροισµα τεχνασμάτων 
«και τεχνικών που αφορούσαν την απλή ηδονή. Αυτή η τέχνη ήταν γνωστή στους 
αρχαίους καιρούς και ασκείται ακόµη από τους λαούς της Ανατολής. Τότε, 
όπως και τώρα, οι γυναίκες οι ασκηµένες σε αυτή την τέχνη ήταν υποκείµενα 
εκτίµησης και σεβασμού όχι λιγότερο απ’ ότι οι δεξιοτέχνες κάθε άλλης τέχνης. 
Στην κλασική εποχή οἱ εταίρες έχαιραν μεγάλης δηµόσιας εκτιµήσεως από 
άνδρες όπως ο Περικλής, ο Φειδίας και ο Αλκιβιάδης' ο Σόλων έχτισε ένα ναό 
προς τιμήν της θεάς της «πορνείας», και τέτοιοι ναοί υπήρχαν στη Ῥώμηῃ Τιατη 
λατρεία της θεάς Ἰεηις. Στις ηµέρες του Πολυβίου, αγάλματα διασήµων εται- 
ρών ήταν στηµένα σε ναούς καθώς και δηµόσια κτίρια δίπλα σε εκείνα στρατη- 
γών και πολιτικών. Αρκετές τέτοιες γυναίκες στην Ιαπωνία έχουν επίσης τιµη- 
θεί µε μνημεία. Και όπως συνέβαινε µε κάθε άλλη τέχνη στον παραδοσιακό 
κόσµο, µε αυτή την τέχνη ήταν συνδεδεμένη µια μυστική γνώση. ΠΠόρνες- 
ιέρειες της ας αππαπάἰ συνδέονταν µε ορισμένες µυητικές λατρείες. 

Οι υψηλότερες δυνατότητες της ερωτικής εμπειρίας είναι δύσκολο να εκδη- 
΄λωθούν όταν η εμπειρία αφήνεται να εκτυλιχθεί.στις πιο ακατέργαστες και 
τυφλές της µορφές. Θα δούµε σε ποιο βαθµό κατά την ανάπτυξή της σε υψηλές 
μορφές αίσθησης, τις οποίες επιδέχεται αυτή η εμπειρία, κατορθώνει να διατη- 
ρήσει, και µάλιστα κυρίαρχη, την πιο βαθιά διάσταση του έρωτα ή, αντίθετα, 


32 εκφυλίζεται σε µιαν ακόλαστη, εξωτερική αναζήτηση τῆς «ηδονής». Μπορούμε 


να ορίσουμε δύο δυνατές και διακριτές µεταξύ τους όψεις της αἲ: αππαπά{. Συχνά 
αυταπατώµαστε όσον αφορά τη δεύτερη: δεν υπάρχει τεχνική του έρωτα η 
οποία να µπορεί, στη σφαίρα της «ηδονής», να οδηγήσει σε µια έντονη και 
ποιοτικά διαφοροποιημένη ποιότητα δίχως προύποθέσεις εσωτερικής, ψυχικής 
τάξεως. Όταν αυτές είναι παρούσες, το άγγιγµα ενός χεριού µπορεί να προκα- 
λέσει μερικές φορές µεγαλύτερη µέθη από ότι οποιαδήποτε επιδέξια ενΕργο- 
ποίηση των ερωγόνων ζωνών. 

τὸ Θα δούµε πιο κάτω για ποιο λόγο θέσαµε την λέξη «ηδονή» εντός εισαγωγι- 
κών όποτε θέλαµε να δηλώσουµε εκείνο που συμβαίνει στο αποκορύφωμα του 
σωματικού έρωτα. Ἐν τω μεταξύ, θα ήταν χρήσιμο να διαλύσουμε ορισμένες 
σεξολογικές πλάνες που έχουν διαµορφθεί γύρω απ᾿ αυτό το ζήτημα, αφού 
σκοπός µας είναι πάντα να ελευθερώσουµε το πεδίο από κάθε υλιστική ερµη- 
νεία του έρωτα. 


Για την «Πδονή». 


Ο ΡΙορῦ έγραφε: «ο [σεξουαλικός] σπασµός είναι ένα από τα φαινόμενα που 
διαφεύγουν της φυσιολογίας µετην αυστηρή έννοια του όρου. Η τελευταία πρέ- 
πει να είναι ικανοποιημένη µε το να καταγράψει το γεγονός και να δείξει τον 
νευρολογικό του μηχανισμµό».'' Αυτό είναι απολύτως αληθινό, και κάθε προσπά- 
θεια να δώσουµε µια «επιστημονική» ή κοινή εξήγηση αυτής της ηδονής είναι 
καταδικασμένη σε αποτυχία. Σε αυτό το Πεδίο, όπως Και σε πολλά άλλα, οι 


ρω» καν σελ αιιαΏική, έλη, 


παρεξηγήσεις έχουν πολλαπλασιαστεί χάρη στην αδυναµία να διακρίνουμε 
ανάμεσα στο ίδιο το περιεχόµενο της εμπειρίας και τις συνθήκες οι οποίες απαι- 
τούνται για να συμβεί’ και αυτό συμβαίνει τόσο περισσότερο όσο οι συνθήκες 
μελετώνται στο επίπεδο της φυσιολογίας αντί σε αυτό της ψυχολογίας. 

Το ρεκόρ της χυδαιότητας κατέχει αναμφίβολα ο δέκατος ένατος αιώνας, ο 
οποίος έδωσε βάρος στην ακόλουθη θεωρία: «Π γενετήσια ανάγκη µπορεί να 
θεωρηθεί σαν µια ανάγκη εκφόρτισης' η επιλογή κυβερνάται από ερεθίσματα 
τα οποία καθιστούν πιο ηδονική την" εκφόρτιση»"'. Από αυτή την άποψη, η 
ηδονή φαίνεται ως το άµεσο προϊόν µιας εκφόρτισης, µέσω µιας διαδικασίας 
εκκένωσης των σεξουαλικών Προϊόντων. Θα μπορούσαμε ν’. αναρωτηθούµε 
γιατί ανάλογες διαδικασίες, αρχίζοντας από την εκκένωση της ουροδόχου 
κύστης κατά την ούρηση, δεν µας προκαλούν αντίστοιχη ηδονή. Πέραν τούτου, 
είναι προφανές ότι αυτή η θεωρία έχει έννοια µόνο στην περίπτωση του άνδρα, 
αφού η σεξουαλική κορύφωση στη γυναίκα δεν συνοδεύεται από καµιά εκοπερ- 
µάτιση. Σε αυτήν η εμφάνιση των κολπικών εκκρίσεων προχωρεί παράλληλα µε 
τη γενική της κατάσταση ερωτικής διέγερσης και µπορεί ακόµη και ν᾿ απουσιά- 
ζει. Όταν αυτό συμβαίνει, µπορεί να συνδέεται µε τη µείωση της διόγκωσης, µε 
την ελάττωση της πίεσης του αίματος στα σεξουαλικά όργανα, πράγµα που σε 
ορισμένες περιπτώσεις συμπίπτει µε τη στιγµή που ποτίζεται από το σπέρµα 
αλλά σε άλλες είναι ανεξάρτητο και, εν πάση περιπτώσει, είναι απλώς η τελική 
ουνέπεια ενός ψυχικού και νευρολογικού συμβάντος. 

Οι σεξολόγοι έχουν, κακώς, δώσει ελάχιστη προσοχή σε ένα γεγονός που 
αφορά τόσο τον άνδρα όσο και τη γυναίκα: την ηδονή που µπορεί να δοκιµά- 
σει κανείς µέσα στο όνειρο παρά την απουσία εκοπερµάτισης. Μερικοί λένε ότι 
αυτή η ηδονή µπορεί να έχει πιο εκσοτατικό και διάχυτο χαρακτήρα απ’ ό,τι η 
πραγματική σεξουαλική πράξη, και θα δούµε τους λόγους γί’ αυτό.'' Συμβαίνει 
συχνά σε άνδρες και σε γυναίκες η ηδονή να διακόπτεται σε ένα δεδομένο 
σηµείο έντασης Και το πρόσωπο να ξυπνάει εκείνη τη στιγµή. Αν ερμηνευθεί 
σωστά, η φυσιολογική σχέση της ηδονής µε το σωματικό γεγονός φέρνει αυτο- 
µάτως αυτόν που ονειρεύεται Πίσω στο σωματικά εξαρτηµένο επίπεδο της 
εμπειρίας διακόπτοντας τη διαδικασία. Κατά βάσιν όµως, η ηδονή µέσα στο 
όνειρο µπορεί να χρησιµοποιηθεί ως ένα από τα κύρια επιχειρήματα που απο- 
δεικνύουν τη δυνατότητα µιας ερωτικής διαδικασίας ανεξάρτητης απότις συνή- 
θεις, σωματικά εξαρτηµένες προὐποθέσεις. Οι άνδρες μπορούν να βιώσουν 
ηδονή µέσα στον ύπνο ακόµα και όταν η γενετήσια ικανότητα έχει εξαντληθεί 
από την ηλικία ή όταν η ικανότητα για εκσπερμάτιση έχει καταστραφεί λόγω 
τραυµατικών καταστάσεων στους νευρικούς αγωγούς. 

Το ότι η παρόρµηση προς συνουσία δεν µπορεί να γίνει κατανοητή µε τους 
όρους µιας υλιστικής εξήγησης Και το ότι, κατά µια έννοια, είναι ενδογενής, 
μπορούμε να το διαπιστώσουμε ακόµη και στα ζώα. Αρκετά πειράµατα, που 
πρώτος έκανε « ο ΤατςΠμαποβ, έδειξαν ότι σε ορισμένες περιπτώσεις πα σπερµα- 
τικά αγγεία ενός ζώου ήταν άδεια πριν από τη συνουσία και γέμισαν σταδιακά 
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κατά τη διάρκειά της, αναστρέφοντας έτσι τη σχέση µεταξύ αιτίου και αποτε- 
λέσματος. Όχι µόνο δεν καθορίζεται ο οργασμός από την υπεραιµία και την 
εξοίδηση των οργάνων, αλλά είναι αυτός που στην πραγματικότητα καθορίζει 
εκείνες.'' Αν ανάλογες έρευνες μπορούσαν να γίνουν στον άνθρωπο, το ίδιο 
πράγµα θα βεβαιωνόταν. Οι ευνούχοι των οποίων οι σπερµατικοί πόροι έχουν 
αφαιρεθεί πάσχουν συνήθως από σεξουαλική αναισθησία: υπάρχουν ὠστόσο 
περιπτώσεις που η σεξουαλική τους επιθυµία διατηρείται, ή ἀκόμα και οξύνε- 
ται. Σε ορισμένες περιπτώσεις η επιθυµία είναι τόσο έντονη που όχι µόνο δεν 
χρειάζεται εκτόνωση, αλλά οδηγεί τα γεννητικά όργανα ὅτα όρια των δυνατο- 
τήτων τους, παραβιάζοντας τη φύση μέχρι του σηµείου ο άνθρωπος να βγάλει 
αίμα αντί για σπέρµα. Ἐπίσης, µια πολύ µεγάλη ένταση της επιθυμίας ενδέχε- 
ται να αναστείλει αντί να προκαλέσει την εκσπερμάτιση (θα επιστρέψουµε σε 
αυτό το σηµμείο).'' Τελικά, µέσα στο ερωτικό πάθος, όταν όλες οι φυσικές δυνά- 
μεις έχουν εξαντληθεί στη συνουσία, εξακολουθεί να παραμένει η αίσθηση ότι 
δεν ήταν αρκετό, ότι θέλει κανείς περισσότερο, όµως οἱ φυσιολογικές συνθήκες 
και οἱ δυνατότητες γενικά της σάρκας δεν του το:επιτρέπουν: Και αυτό γίνεται 
μαρτύριο. [ 

Έτσι ο ίδιος ο Ηανε]οεΚ Ε]ἰς, µετά από διάφορες προσπάθειες να εξηγήσει 
τη σεξουαλική ηδονή, κατέληξε και πάλι ὅτι η παρόρµηση που Οδηγεί στην 
ηδονή «είναι κατά µια ορισμένη έννοια ανεξάρτητη από τους σπερµατικούς 
πόρους» και την κατάστασή τους.'' Στο φυσιο-ανατομικό επίπεδο, η ύπαρξη 
σεξουαλικών κέντρων στον εγκέφαλο (τα οποία ήδη υπέθεσε ο Οα]/) όπως και 
στη σπονδυλική στήλη και στο συμπαθητικό νευρικό σύστηµα είναι σήµερα 
γενικώς αποδεκτή" αυτό είναι σύστοιχο µε τον ουσιώδη ρόλο που παίζει η 
Φαντασία όχι µόνο στον έρωτα γενικώς αλλά και σε αυτή καθαυτή τη 
σεξουαλικότητα’ γιατί η φαντασία συνοδεύει, και μερικές φορές θέτει ακόµα 
Και σε κίνηση, ολόκληρη τη διαδικασία του ζευγαρώματος, ενώ άλλες φορές 
µπορεί να τη διακόψει ανεπανόρθωτα. 

Άλλες σύγχρονες έρευνες έχουν προσπαθήσει να εξηγήσουν τη σεξουαλική 
διέγερση ως αποτέλεσµα της ορµονικής µέθης' στην πραγματικότητα, ορισμένοι 
την έχουν παρουσιάσει ως την ίδια την αιτία του έρωτα. Για να µην περιπέσου- 
µε σ᾿ έναν φαύλο κύκλο, πρέπει να αποσαφηνίσουµε πλήρως τις αιτίες της Ορµο- 
νικής µέθης δεδομένου ότι θα μπορούσε να είναι ένας σωματικά εξαρτηµένος 
παράγοντας! αλλά και όταν δεν είναι, δεν πρέπει να συγχέουµε κάτι το οποίο 
ευνοεί µια εμπειρία (όπως ο «ορµονικός εµποτισµός» ή η «ορµονική οδός») µε 
Κάτι το οποίο καθορίζει µια εμπειρία και συνιστά το αληθινό της περιεχόµενο. Σε 
σχέση µε τη δηµιουργία ευνοϊκών συνθηκών, τον ρόλο που αποδίδεται στις 
ορµόνες µπορούν να τον παίΐξουν ορισμένες ουσίες, όπως το αλκοόλ. Είναι 
γνωστό όµως ότι ο καθένας αντιδρά σε αυτές σύμφωνα µε µια «προσωπική εξί- 
σωση», και κάθε αιτιακή εξήγηση εδώ είναι τόσο απλοϊκή όσο εκείνος που 1σχυ- 
Ρῥίζεται πως η μετακίνηση των τοιχωμάτων ενός φράγµατος είναι η αιτία που 
κάνει το νερό να ξεσπάει καταρρακτωδώς µέσ᾽ από το άνοιγµα. 
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Πρέπει να αναγνωρίσουμε στην ψυχαναλυτική θεωρία της λίμπιντο ότι έχει 
Εκτιµήσει ορθά τον αυτόνοµα ψυχικό χαρακτήρα της ερωτικής ενόρµησης. Αλλά 
η ψυχανάλυση πιστεύει επίσης πως η λίμπιντο δεν σχετίζεται αναγκαστικά µε 
Φυσιολογικές διαδικασίες: το φαινόμενο της µετάθεσης των λιμπιντικών «φορ- 
τίων» έχει επιβεβαιωθεί κλινικά σε πολλές και χαρακτηριστικές περιπτώσεις, 
όταν για παράδειγµα η έκφρασή τους κάνει να εξαφανιστούν ελαφρά συµπτώ- 
µατα. Μαι οπωσδήποτε αυτή η σύνδεση δεν υπάρχει σε προγενετήσια στάδια 
της λίμπιντο και στις αντίστοιχες μορφές ικανοποίησης. Το υλικό που έχει συλ- 
λεγεί από τέτοιες έρεύνες αποτελεί ένα επιπλέον επιχείρηµα εναντίον της 
φυσιολογικής θεωρίας σχετικά µε τη σεξουαλική ενόρµηση. Ως προς τη 
θετικότητά της όµως απέναντι στην έννοια της «ηδονής», η ψΨυχαναλυτική θεω- 
ῥία είναι παρόμοια μ’ εκείνη του Εέτέ, στην οτιοία ήδη ασκήσαµε κριτική. Και 
οι δύο θεωρίες διαπράττουν το σφάλμα ν αντιλαμβάνονται την ηδονή ως 
αρνητικό στον μηχανισμό του φαινόμενο, κάτι σαν ανακούφιση από µια επώ- 
δυνη και δυσάρεστη κατάσταση. Ἡ ίδια παρανόηση εφαρµόζεται στη σεξουα- 
λική ηδονή όταν αντιμετωπίζεται ως απλή ανακούφιση από τη φυσιολογική 
δυσαρέσκεια την οποία επιφέρει η εξοίδηση των οργάνων. Ἡ ψυχανάλυση βλέ- 
πει παντού µόνο μηχανικές και αμοιβαία αντικαταστάσιµες διαδικασίες όπου η 
ηδονή προκύπτει από τον τερματισμό των καταστάσεων έντασης, από την 
εκφόρτιση ενός ουγκεκριµένου λιμπιντικού «φορτίου» (Βέσείσισιροεπετρτε). Στην 
πραγματικότητα, ο γερμανικός όρος ο οποίος υποδηλώνει τη σεξουαλική ικα- 
νοποίηση ή την ηδονή --Βεβιεαίσωπρ-- φέρνει µια συµπαραδήλωση αναταρα- 
χής αφού σηµαίνει επίσης τον κατευνασμµό, σχεδόν την κατάπαυση, µιας ενο- 
χλητικής κατάστασης έντασης, αναστάτωσης ή διέγερσης, Αναρωτιέται κανείς 
κατά πόσο µια τέτοια θεωρία αποτελεί σύµπτωµα των καιρών µας, γιατί το να 
κατανοούµε τη σεξουαλικότητα και την «ηδονή» µε τέτοιους απλοϊκούς όρους 
προὔποθέτει µια µορφή έρωτα που έχει καταστεί πρωτόγονη και ζωώδης.”' 

Μπορούμε λοιπόν να συµπεράνουµε ότι η σεξουαλική εμπειρία είναι ένα 
σύνθετο γεγονός του οποίου ένα µόνο µέρος είναι το φυσιολογικό’ η σεξουαλι- 
κή διέγερση, η οποία είναι ουσιωδώς ψυχική, συνιστά το θεμελιώδες. στοιχείο 
το οποίο κάτω από ποικίλες συνθήκες προκαλείτη σωματική διέγερση και θέτει 
σε κίνηση όλα τα φυσιολογικά φαινόμενα που συνοδεύουν τη διέγερση αλλά 
είναι συνήθως απόντα πριν απ᾿ αυτήν. Μόνο η μεταφυσική του φύλου, όχι η 
Ψυχολογία ούτε η φυσιολογία, µπορεί να ρίξει φως σε αυτό το θέμα. Μπορούμε 
εύκολα να δούµε ότι η Φυσική ένωση, θεωρούμενη αυτή καθαυτή, δεν είναι 
παρά ο μηχανισμός µέσω του οποίου μεταβιβάζεται µια διαδικασία υψηλότε- 
Ρης τάξεως, η οποία υπερβαίνει αυτή την ένωση και την καταδεικνύει ως-μέρος 
ενός ευρύτερου όλου. Όταν αναγνωρίζεται αυτή η υπερβατική πλευρά, η 
«ηδονή», ως ακατέργαστη σαρκική ικανοποίηση εξαρτώµενη αυστηρά από 
φυσιολογικούς παράγοντες όπως το «δέλεαρ της αναπαραγωγής» του 
δεβορεπΗΒΙΙοΓ, γίνεται αυτομάτως προβληματική. 
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Η μαγνητική Θεωρία του ἔρωτα. 


Θα προσπαθήσουμε αργότερα να διερευνήσουµε το απώτατο νόηµα της 
σεξουαλικότητας και του φύλου. Για την ώρα θα στρέψουµε την προσοχή µας 
σε µία ενδιάµεση περιοχή προκειµένου να ρίξουμε φως στο στοιχειώδες 
υπόστρωμα κάθε µορφής έρωτα! και γι’ αυτό το σκοπό θα χρησιμοποιήσουμε 
τον όρο «μεταφυσική» µε την άλλη του έννοια: τη γνώση της ὑπερφνομος 
αόρατης πλευράς της ανθρώπινης ύπαρξης. κ 
Όπως θα δούµε, ο ἔρως δεν µπορεί να εξηγηθεί μέσω της βιολογικής 
σκοπιμότητας, µέσω της γενετήσιας ενόρµησης ή µέσω της αφηρημένης ιδέας 
της «ηδονής» ως αυτοσκοπού. Πέρα απ’ όλες αυτές τις θεωρίες, ο ἔρως πρέπει 
να θεωρηθεί ως µία κατάσταση η οποία κυβερνάει την πολικότητα των φύλων 
όπως ακριβώς η παρουσία του θετικού και του αρνητικού πόλου κυβερνάει το 
φαινόμενο του μαγνητισμού και κάθε τι που συνδέεται µε ένα μαγνητικό πεδίο. 
Κάθε υλική και εμπειρική αναφορά που μπορούμε να χρησιμοποιήσουμε για 


να εξηγήσουμε αυτό το θεμελιώδες «μαγνητικό» φαινόμενο δεν φωτίζει παρά 


μόνο τις προὔποθέσεις του φαινομένου και πρέπει µε τη σειρά της να εξηγηθεί 
απ’ αυτό. 

ο Αυτή η οπτική δεν είναι απλή δική µας φαντασίωση: αντιστοιχεί στη γνώση 
αρχαίων παραδόσεων. Για παράδειγµα, στις παραδοσιακές διδασκαλίες της 
Άπω Ανατολής, όταν ένας άνδρας και µία γυναίκα συναντιούνται, ακόµα και 
χωρίς την παραμικρή φυσική επαφή, µια ειδική ενέργεια, ή άυλο «ρευστό», το 
λεγόμενο τσινγκ, εγείρεται από τα βαθύτερα στρώματα της ύπαρξής τους. Ἡ 
ενέργεια αυτή αναβλύζει µέσ᾽ από την πολικότητα του ΊΊν και του ΥΊαΝΥΧ, τα 
οποία μπορούμε προσωρινά να ορίσουµε ως τις καθαρές αρχές της αρσενικής 
και της θηλυκής σεξουαλικότητας. Αυτή η ενέργεια, το Τ6ΙΝΥΝ, είναι µια εξειδί- 
κευση της θεμελιώδους ζωτικής δύναμης, του Τσι, και αυξάνει σε αναλογία µετο 
βαθµό του γΊανγκ και του 11 που υπάρχουν µέσα στον άνδρα και τη γυναίκα. 
Αυτή η μαγνητικά προκαλούμενη δύναμη έχει ὡς ψυχολογικό της αντίστοιχο 
την κατάσταση της δόνησης, της γενικής µέθης και της επιθυµίας που χαρακτη- 
ρίζουν τον ανθρώπινο έρωτα. Ἡ δηµιουργία αυτής της κατάστασης επιφέρει 
την πρώτη μετατόπιση του καθηµερινού επιπέδου της εγρήγορης συνείδησης, 
την οποία µπορεί να ακολουθήσουν κι άλλα στάδια. Ἡ απλή παρουσία της 
γυναίκας μπροστά στον άνδρα διεγείρει τη στοιχειώδη ενέργεια Τσινγκ και την 
αντίστοιχη κατάσταση συνείδησης. Σε κοινωνίες οι οποίες διατηρούν µια 
αίσθηση αυτής της στοιχειακής δύναμης του φύλου, έχουν διαμορφωθεί αυστη- 
ρές συμβάσεις οι οποίες οφείλονται μάλλον σε αυτή τη βαθιά υπαρξιακή εµπει- 
ρία παρά σε κοινό ηθικισμό. Τέτοιος είναι, για παράδειγµα, ο Κανόνας ὅτι 
«καμία γυναίκα δεν μπορεί να συναντήσει μόνη οποιονδήποτε άνδρα, εκτός 
ίσως υπό την παρουσία ενός δεύτερου άνδρα, και ειδικά αν ο πρώτος άνδρας 
είναι παντρεμένος». Ο κανόνας ισχύει για όλες τις γυναίκες, γιατί το φύλο δεν 
έχει ηλικία, και η παραβίαση του κανόνα, ακόµα και στην πιο αθώα µορφή, 
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Πρέπει να τιμωρείται. Αν ένας άνδρας και µια γυναίκα σταθούν μόνοι ο ένας 
απέναντι στον άλλον, ακόµη και αν καμία επαφή δεν υπάρξει, είναι το ίδιο σαν 
να υπήρξε. Αυτό συμβαίνει επειδή το πρώτο επίπεδο του τσινγκ, ο στοιχειώδης 
µαγγητισµός, έχει αφυπνιστεί."' Το δεύτερο επίπεδο, ήδη πιο έντονο, εµφανίζε- 
ται µε τη σωματική επαφή (που κυμαίνεται από την επαφή των χεριών και το 
αμοιβαίο άγγιγμα μέχρι το φιλί). Το τρίτο επίπεδο κατακτάται όταν ο άνδρας 
διεισδύει µέσα στη γυναίκα και αγκαλιάζεται απ᾿ αυτήν. Αυτό είναι και το όριο 
της μαγνητικής ανάπτυξης για τους Περισσότερους σύγχρονους εραστές. Δεν 
πρόκειται ωστόσο για τὸ αληθινό όριο, αφού υπάρχουν ακόµη στάδια τα οποία 
κατακτώνται στις ιερές και τελετουργικές μορφές ερωτικής πράξης ή στη 
σεξουαλική μαγεία µε την ειδική έννοια του όρου. «Λεπτές» αλλαγές, προπά- 
ντων στην αναπνοή και στο αίμα, συνοδεύουν και αντιστοιχούν σε αυτά τα διά- 
φορα στάδια. Το Ψυχικό σύστοιχο είναι ουσιαστικά σαν µια κατάσταση 
δόνησης και ανύψωσης, «εξύψωση» δηλαδή µε την ακριβή έννοια του όρου. 
Μπορούμε λοιπόν να μιλήσουμε για «φυσική μαγεία του έρωτα» ως ένα απο- 
λύτως πραγµατικό, υπερφυσικό γεγονός το οποίο εμφανίζεται στη ζωή και των 
πιο πεζών, υλιστών Και πρωτόγονων ανθρώπων. Ακόμη και αν οι απόψεις που 
μόλις εκφράσαµµε είναι ασύμβατες µε τη σύγχρονη ψυχολογία, τις επιβεβαιώνει 
η λαϊκή γνώση. Ακόμη και όταν δεν υπάρχει καµία σαφής ιδέα περί του περιε- 


χοµένου της λέξης, πιστεύεται γενικά ότι µια έλξη ανάµεσα ο’ έναν άνδρα και͵ 


µια γυναίκα γεννιέται µόνον όταν «ένα είδος υγρού» --μια ορισμένη «χημεία» -- 
δημιουργηθεί ανάμεσά τους. Πρέπει να θεωρούμε περιπτώσεις άγριας και 
ανυπόµονης επιθυµίας για µια γυναίκα ως παραδείγματα βραχυκυκλώµατος 
και «πτώσης δυναμικού» αυτού του άυλου υγρού. Όταν αυτή η ροή απουσιάζει 
καµιά ανταλλαγή συναισθημάτων δεν είναι δυνατή, από την πιο χονδροειδή ως 
την πιο πνευματική. Συνηθίζουν ακόµη να μιλούν για τη «γοητεία» [1 Εαεείπο] 
µιας γυναίκας, όρος ο οποίος µας επαναφέρει στον μαγικό ορισµό του έρωτα. 
ξατοίπιήη είναι, στην πραγματικότητα, ο τεχνικός όρος που χρησιμοποιούσαν 
παλαιότερα για ένα είδος γητέµατος ή μαγείας. 

Ἡ έννοια αυτή αποτελούσε µέρος τῆς θεωρίας του έρωτα που ήταν σε ισχύ 
στη Δύση έως και στην Αναγέννηση, και ήταν γνωστή και σε άλλους πολιτισμούς 
ἐπίσης, όπως το Ισλάμ. Για παράδειγµα, τη συναντάµε στον Λουκρήτιο και στον 
Αβικέννα και αργότερα στον Μαγςἰ]ίο Εἰείπο και τον Ώε]ία Ῥοτία. Ο Εἰείπο έλεγε 
ὁτί η βάση του ερωτικού πυρετού συνίσταται σε µια ῥεγιωῥαίῖο [διαταραχή] κι 
ένα ἐἴδος Ἠολύνσεως, του «αίματος» υπό συνθήκες παρόμοιες µε αυτές του 
λεγόμενου κακού ματιού, επειδή ουσιαστικά ενεργοποιείται µέσω του ματιού 
και του βλέμματος. Αν αυτό το αντιληφθούμε σαν κάτι που συμβαίνει σε ένα 
λεπτό πεδίο αντί σ’ ένα υλικό, είναι αυστηρά ορθό. Ἡ κατάσταση ροής, η δύνα- 
µη τσινγκ των κινέζικων διδασκαλιών, εγείρεται στην αρχή μ’ ένα βλέμμα κι εν 
συνεχεία εξαπλώνεται µέσω του αίματος. Από αυτή τη στιγµή και µετά, ο ερα- 
ὁτής φέρει την αγαπημένη του κατά έναν τρόπο µέσα στο αίµα του, όση κι αν 
είναι η απόσταση πουτους χωρίζει.” Πέρα από τις θεωρίες, αυτή η γνώση είναι 
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παρούσα µέσα στην οικουμενική γλώσσα των εραστών: «5 έχω µέσα στο αίμα 
µου», «Σε νιώθω στο αίμα µου», «Σε κουβαλάω κάτω από το δέρµα µου». 
Τέτοιες εκφράσεις, που είναι πολύ διαδεδομένες και στερεότυπες, περιγράφουν 
ένα γεγονός που είναι πολύ πιο ουσιώδες και αληθινό από εκείνα στα οποία επι- 
κεντρώνεται η σύγχρονη σεξολογία."' Αλλά πρέπει να έχουµε κατά νου ότι όταν 
οι αρχαίες παραδόσεις μιλούσαν για αίμα, αναφέρονταν πάντοτε σχεδόν σε µια 
υπερ-σωμµατική θεωρία. Ἡ παραδοσιακή ιδέα έχει εκφραστεί µε αρκετά 
αντιπροσωπευτικό τρόπο σε αυτούς τους όρους, οι οποίοι µπορεί να φάνούν 
«σιβυλλικοῦ στον κοινό αναγνώστη: «Το αίμα είναι ο μεγᾶλος συµπαθητικός 
συντελεστής της ζωής! είναι ο κινητήρας της Φαντασίας. Είναι το έμψυχο θεµέ- 
λιο του μαγνητικού ή αστρικού φωτός που πολώνεται στα ζωντανά όντα΄ είναι η 
πρώτη ενσάρκωση της κοσµικής ροής: είναι υλοποιηµένο ζωτικό φως». 

Στην εποχή µας, µια μαγνητική θεωρία του έρωτα έχει σε αδρές γραμμές 
σκιαγραφηθεί από τον Μαιιε]αίχ, αγνοώντας τους προγόνους του τους οποίους 
συζητάµε εδώ. Είδε ότι αυτή η θεωρία τον βοηθούσε να υπερβεί τη διχοτοµία 
μεταξύ σώματος και πνεύματος, σάρκας και ψυχής, αντίθεση η οποία δεν υπάρ- 
χει µέσα στην ερωτική εμπειρία. Τα πάντα διαδραματίζονται σ’ ένα ενδιάμεσό 
πεδίο στο οποίο τα δύο στοιχεία συμμείγνυνται και ενεργοποιούν το ένα το άλλο 
(το αν οι αισθήσεις ενεργοποιούν την ψυχή ή αν η Ψυχή ενεργοποιεί τις αισθή- 
σεις είναι κάτι που εξαρτάται από την ειδική συγκρότηση των ατόμων, αλλά και 
στις δύο περιπτώσεις η τελική κατάσταση κλείνει µέσα της αναμεμειγµένα και 
τα δύο στοιχεία και την ίδια στιγµή τα υπερβαίνει). Σε αυτή την ενδιάµεση 
περιοχή νομιμοποιούµαστε να μιλήσουμε για άµεσα παρατηρούμενη «μαγνητι- 
κή» κατάσταση. Ἡ μαγνητική υπόθεση του Μαιε]αίγ εξηγεί καλύτερα την ασυ- 
νήθιστη κατάσταση της υπεραισθησίας ενός ζευγαριού που το έχει συνεπάρειο 
έρωτας και επιβεβαιώνει «την καθημερινή µας εμπειρία ὅτι η κατάσταση του 
έρωτα δεν είναι.ούτε πνευματική ούτε σαρκική και ξεφεύγει απ’ όλες τις κατη- 
γορίες της τρέχουσας ηθικής φιλοσοφίας», Προσθέτει: «Οι μαγνητικές εξηγή- 
σεις είναι οἱ μόνες αληθινές, και παραμένουν κρυφές σ᾿ εκείνους οι οποίοι είναι 
πραγματικά ερωτευμένοι. Γιατί ποτέ δεν µπορούν να δικαιολογήσουν ακριβώς 
τον έρωτά τους και, αν κανείς τους ρωτήσει, θα προβάλλουν ένα σωρό αμήχα- 
γους λόγους... που δεν είναι άλλο από κατά προσέγγιση εξηγήσεις, κοντά ίσως 
στην αληθινή αιτία, η οποία δεν µπορεί όµως να αρθρωθεί. Ένας άνδρας δεν 
αγαπάει µια γυναίκα επειδή είναι όμορφη, ευχάριστη, ευφυής ή χαριτωµένη, 
ούτε επειδή φαίνεται ικανή να του χαρίσει µια εξαιρετικά ισχυρή αισθησιακή 
απόλαυση. Όλες αυτές οι εξηγήσεις δίνονται µόνο και µόνο για να ικανοποιή- 
σουν την κοινή λογική... Αγαπάει επειδή αγαπάει, πέρα από κάθε λογική, και 
είναι αυτό ακριβώς το αίνιγμα που αποκαλύπτει τον μαγνητισμό του έρωτα».”' 
Ο Ι.οἱἱ έχει ήδη διακρίνει τρεις μορφές έρωτα --του «πλατωνικού» έρωτα, του 
αισθησιακού και σωματικού έρωτα, και του μαγνητικού έρωτα-- όπου παρατη- 
ρεί ότι ο µαγνητικός έρωτας είναι ένα μείγμα των άλλων δύο και είναι τροµα- 
κτικά ισχυρός, τόσο που κυριεύει κάθε κομμάτι του ανθρώπου αλλά έχει την 
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έδρα του κυρίως στην αναπνοή." Στην πραγματικότητα, όµως, δεν πρόκειται 
για ένα ξεχωριστό είδος έρωτα αλλά για την απώτατη βάση κάθε έρωτα. 
Αυτές οι ιδέες μπορούν εὔκολα να ενσωματωθούν στις παραδοσιακές διδα- 
σκαλίες που αναφέραμε ως τώρα. Δίνουν προτεραιότητα σε έναν παράγοντα 
που είναι πρωταρχικός, µε άλλα λόγια θεμελιώδης στο πεδίο του (παρ᾽ όλο που 
αυτό το πεδίο θα μετατοπιστεί κάπως από την κατάλληλη μεταφυσική θεώρη- 
ση του ζητήματος): τη «μαγνητική» δοµή του έρωτα. Και όπως ακριβώς δεν 
υπάρχει έλξη ανάµεσα σ’ έναν άνδρα και µια γυναίκα αν μιᾶ ειδική «ροή» δεν 
έχει εγκατασταθεί ανάμεσά τους, µε τον ίδιο τρόπο ο σεξουαλικός έρωτας 
πεθαῖνει ὅταν ο μαγνητισµός φθίνει. Σε αυτή την περίπτωση όλες οι προσπά- 
θειες να κρατηθεί ζωντανή µια ερωτική σχέση είναι καταδικασµένες σε αποτυ- 
χία, όπως εάν προσπαθεί κάποιος να διατηρήσει µια μηχανή σε λειτουργία 
ὅταν δεν ὑπάρχει ενέργεια ή (για να χρησιμοποιήσουμε µια εικόνα που ταιριά- 
ζει καλύτερα στον μαγνητικό συμβολισμό) σαν να προσπαθούμε να κρατήσου- 
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για να δημιουργήσει μαγνητικό πεδίο. Οι εξωτερικές συνθήκες µπορεί να µην 
ἔχουν αλλάξει σε τίποτα: νεότητα, όμορφα κορµιά, συμπάθεια, πνευματική 
συγγένεια, κοκ.' αλλά όταν το μαγνητικό πεδίο εξαντλείται, έρωτας και επιθυ- 
µία εξαφανίζονται αναπόφευκτα µαζί του. Και αν ακόµα δεν τελειώσουν όλα, 
αν κάθε ενδιαφέρον του ενός για τον άλλον δεν σβήσει εντελώς, ο έρωτας µετην 
πλήρη και ουσιαστική του έννοια θα έχει οπωσδήποτε μετατραπεί σε µια σχέση 
βασισμένη στη στοργή, στη συνήθεια, στις κοινωνικές συμβάσεις, κοκ. Αυτό 
αντιπροσωπεύει όχι µια µετουσίωση αλλά µια υποκατάσταση, µια έσχατη κατα- 
φυγή και πάντως κάτι διαφορετικό από εκείνο το οποίο εξαρτάται από τη θεµε- 
λιώδη πολικότητα των φύλων. 

Είναι σηµαντικό να παρατηρήσουμε ότι παρ’ όλο που το μαγνητικό ή μαγικό 
γεγονός της γοητείας --ή όπως αλλιώς κι αν το ονοµάσουµε-- εμφανίζεται 
αυθόρµητα ανάµεσα στους εραστές, συχνά εκείνοι επιζητούν να τροφοδοτή- 
σουν και ν᾿ αναπτύξουν εσκεμμένα αυτή τη μαγεία. Είναι γνωστή η εικόνα του 
σιεπάλιαὶ γύρω απ᾿ αυτό που ονόμαζε «αποκρυστάλλωση» του έρωτα”: όπως 
μερικές φορές τα γυμνά κλαδιά ενός δένδρου εμφανίζονται στεφανωµένα µε 
κρύσταλλα µέσα στην αλμυρή ατμόσφαιρα του Στρασβούργου, έτσι και η επι- 
θυµία του εραστή, όταν συγκεντρώνεται στην εικόνα της αγαπημένης του, κρυ- 
σταλλώνει, κατά κάποιο τρόπο, µιαν αύρα αποτελούμενη από κάθε είδους ψυχι- 
κά περιεχόμενα. Αυτό που από µιαν αντικειμενική σκοπιά ονοµάζουµε µαγνη- 
τική γοητεία, µε ψυχολογικούς όρους µπορεί να αποδοθεί ως «αποκρυστάλλω- 
ση», «μονοϊδεασμός» ή «ενσφηνωμµένη εικόνα» (Ζωαηρτυοτσίείηρ). Αυτή η τελευ- 
ταία παίζει πολύ ουσιώδη ρόλο σε κάθε ερωτική σχέση. Ο ένας καταλαμβάνε- 
ται περισσότερο ή λιγότερο έµµονα από τη σκέψη του άλλου κατά τρόπο που 
μοιάζει µε περιορισμένη σχιζοφρένεια (η οποία εκφράζεται µε φράσεις όπως 
«τρελά ερωτευμένος», «είμαι τρελός για σένα», κλπ.). Αυτό το φαινόμενο νοητι- 
κής συγκέντρωσης, όπως είπε αρκετά εὔστοχα ο ΡΙΠ, «συνιστά ένα σχεδόν 


ζωβιων δνοίω 


39 


4ο 


αυτοματικό γεγονός, εντελώς ανεξάρτητο από την προσωπικότητα και τη βού- 
ληση. Καθένας ο οποίος ερωτεύεται, µε ασθενική θέληση ή ενεργητικός, 
αργόσχολος ή δραστήριος, ανυποψίαστος ή γνώστης, φτωχός ή πλούσιος, 
αισθάνεται ότι µια ορισμένη στιγµή η σκέψη του είναι κυριολεκτικά αλυσοδε- 
µένη σ’ ένα συγκεκριµένο πρόσωπο χωρίς καµιά δυνατότητα απόδρασης. Η 
συγκέντρωση λοιπόν είναι ένα φαινόμενο κατά µια ορισμένη έννοια ερμητικό”, 
συμπαγές, ομοιόμορφο, µη επιδεχόµενο συζήτηση, εξήγηση ή µετριασμό, εξαι- 
ῥρετικά ανθιστάµενο»."' Για τους εραστές αυτή η συγκέντρωση είναι ένα:ξίδος 
βαρομέτρου του έρωτα, καιτο συμβουλεύονται ασταµάτητα΄ μέσ από ερωτήσεις 
του είδους «με σκέφτεσα!ι;», «με σκεφτόσουν;», «θα µε σκέφτεσαι πάντα;». 
Καλλιεργούν και ενδυναµώνουν συνειδητά αυτή τη συγκέντρωση, αφού αυτή 
δίνει το µέτρο του έρωτά τους, χρησιμοποιώντας κάθε είδους τεχνάσματα. Ἡ 
φράση «είσαι πάντα µέσα στη σκέψη µου» είναι αντίστοιχη του «είσαι µέσα στο 
αίµα µου». Έτσι, ασυνείδητα, οι εραστές ενεργοποιούν µιαν αυθεντική μαγική 
τεχνική, η οποία εµβολιάζεται πάνω στο πρωταρχικό μαγνητικό φαινόμενο 
οδηγώντας ένα βήµα πιο πέρα την αποκρυστάλλωση του δίοπά]λα|. το έργο του 
Π4δεγ ἄε ατίε απιαπά!, ο Απάτεα ΟαρΡρε]ίαπο όριζε τον έρωτα σαν ένα είδος αγώ- 
νίας, προκαλούµενης από τον ασταµάτητο διαλογισµό πάνω σε ένα πρόσωπο 
του αντίθετου φύλου. 

ο Ερβας Πένι, ένας συγγραφέας ο οποίος, αντίθετα από εκείνους που ήδη 
αναφέραμε, διακηρύσσει --όχι εντελώς αδικαιολόγητα -- ότι είναι πιστός των 
απόκρυφων επιστημών και της Καββάλα, υποστηρίζει ότι η συνάντηση των 
μαγνητικών πεδίων ενός άνδρα και µιας γυναίκας οδηγεί σε µια ολοκληρωτική 
μέθη «αστρικού φωτός», σηµεία της οποίας είναι ο έρωτας και το πάθος. Εκείνη 
η: ειδική αγαλλίαση που προκαλείται από τον καταρράκτη του «αστρικού 
φωτός» είναι η βάση της ερωτικής έλξης." Τέτοιες ιδέες, αντληµένες από 
παραδόσεις όπως αυτές που αναφέραμε παραπάνω, μπορούν να φωτίσουν µία 
ακόµη πλευρά του φαινομένου που μελετάμε εδώ. Ωστόσο, η ορολογία που 
χρησιμοποιεί ο ΕΗρ]ας Τένὶ θα παραμείνει σκοτεινή για τον κοινό αναγνώστη 
αν δεν προσθέσουµε κάποιες αποσαφηνίσεις. 

Ο καταρράκτης του αστρικού φωτός είναι το αντικειμενικό σύστοιχο αυτού 
ποὺ αποκαλούμε «ανάταση». Το «αστρικό φως» είναι συνώνυμο µε το [ια παδιταε 
Ἱόροτον οποίον χρησιμοποιούσε ειδικά ο Παράκελσος), µε την ακάσα τῆς ινδου- 
ιστικής παράδοσης, τοορτου Καββαλισμού και τοῖσι της κινέζικής φιλοσοφίας. 
Πολλές άλλες εκφράσεις των εσωτερικών διδασκαλιών έχουν το ίδιο νόηµα 
αναφερόμενες στο υπερφυσικό θεμέλιο της ζωής και τῃς ίδιας της φύσης, σε 
έναν «ζωτικό αιθέρα» ο οποίος κατανοείταίι ως η «ζωή της ζωής». Στους ορφι- 
κούς ύμνους ο αιθέρας είναι η «ψυχήτου κόσμου», από την οποία πηγάζει κάθε 
ζωτική δύναμη. Όσον αφορά τον όρο ἔιχ παξιταε, αξίζει να σημειωθεί ότι η σύν- 
δεση µεταξύ φωτός και ζωής εµφανίζεται στις παραδοσιακές διδασκαλίες πολύ 
διαφορετικών πολιτισμών, και απηχείται ακόµη στα πρώτα λόγια του Κατά 
]ωάννην Ευαγγελίου. Το ενδιαφέρον εδώ είναι ότι αυτό το φως µπορεί σ’ έναν 
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ορισμένο βαθμό να γίνει αντικείµενο εμπειρίας, αλλά µόνο σε µια κατάσταση 
συνείδησης διαφορετική από τη συνηθισμένη κατάσταση της εγρήγορσης, σε 
µια κατάσταση η οποία βρίσκεται πιο κοντά στην ονειρική του συνηθισμένου 
ανθρώπου. Και όπως µέσα στο όνειρο η φαντασία δρα ελεύθερα, έτσι και σε 
κάθε μετατόπιση της συνείδησης την οποία προκαλεί ένας καταρράκτης ή µέθη 
του «αστρικού φωτός» ενυπάρχει µια µορφή φαντασίας που είναι με τον τρόπο 


της μαγική. 


Όσο άχρηστη και αν φαίνεται αυτή΄η έννοια στα πλαίσια της σύγχρονης επι- 
στήµης, τα θεμελιώδη γἐγονότα που παραθέσαµε πιο πάνω σχετίζονται µε αυτή 
την αστρική περιοχή. Είναι μάλλον αυτή η μαγνητισµένη φαντασία, ή «ανάτα- 
ση», που ενεργεί µέσα στους ερωτευμένους παρά η σκέψη. Και όπως είναι 
πάντα σηµαντική η αγγλική έκφραση για το γεγονός του έρωτα «ἰο {απογ οπε 
αποῖϊμςεγ», έτσι και ο Οµαπιίοτί αγγίζει Κάτι ουσιαστικό όταν ορίζει τον έρωτα ως 
«η επαφή ανάµεσα σε δυο επιδερµίδες και η ανταλλαγή δυο φαντασιών»: γιατί 
ενώ η σωματική επαφή εντατικοποιεί ακόµα περισσότερο τη δύναμη που αφυ- 
Πνίστηκε από την απλή πολικότητα των φύλων, η δράση των δύο ενεργοποιη- 
µένων φαντασιών, σε ένα επίπεδο ήδη διαφοροποιηµένο από την καθημερινή 
εμπειρία, αποτελεί ουσιώδη παράγοντα για την «ανάταση» ή τη «λεπτή μέθη». 
(Και, όπως θα δούµε, η πρακτική σεξουαλική μαγεία βασίζεται επίσης σε αυτή, 
μεταξύ άλλων πραγμάτων). 

Η κοινή γλώσσα των εραστών, που συχνά θεωρείται αισθηµατική, ροµαντι- 
κή ή εξωπραγµατική, είναι ενδεικτική αυτής της σχέσης ανάµεσα στο όνειρο 
και στον έρωτα. Ο Α. ἨΗιδεοη αίγουρα δεν συνειδητοποίησε πόσο κοντά 
βρισκόταν στην αλήθεια όταν έλεγε ότι οι εραστές ζουν ανάµεσα στα όνειρα και 
στον θάνατο. «Ερωτικό όνειρο», «σε ονειρεύομαι», «σαν ένα όνειρο» είναι γνώ- 
Ριµμες φράσεις. Η «ονειροπόλα» έκφραση στους εραστές είναι τυπική. Ἡ στερε- 
οτυπική επανάληψη τέτοιων εκφράσεων σε αγοραία ροµάντσα δεν έχει σηµα- 
σία. Το θετικό και αντικειμενικό περιεχόµενο είναι η σκοτεινή αυτή αίσθηση, 
προανάκρουσµα µιας μετατόπισης του επιπέδου συνείδησης που συνδέεται µε 
τις διάφορες βαθμίδες του έρωτα. Τέτοιες εκφράσεις είναι λοιπόν «αναπάντε- 
χες ενδείξεις», όσο άλλωστε και η εξακολουθητική χρήση λέξεων όπως «γοη- 
τεία», «ροή», «θέλγητρο» και «μάγεμα» όταν μιλάμε γιατις σχέσεις ανάµεσα στα 
φύλα. Πόσο παράλογα θ’ ακούγονταν όλ᾽ αυτά εάν ο έρωτας ήταν µια απλή βιο- 
λογική σκοπιμότητα, είναι ολοφάνερο στον καθένα. 


Οι βαθμίδες της σεξουαλικής ανάπτυξης. 


Μιλώντας για τις διδασκαλίες της Άπω Ανατολής, είπαµε πως η κατάσταση του 
έρωτα παράγεται από το δυναμικό που αναπτύσσεται μεταξύ των γ1ν και γιονγκ 
ποιοτήτων δύο ανθρώπινων όντων. Ο Εἰρ]ας Πάένὶ αναφερόταν στο ίδιο 
φαινόμενο όταν χαρακτήριζε την αιτία αυτής της κατάστασης ως συµπλησία- 
σµα των μαγνητικών πεδίων δύο ατόμων του αντίθετου φύλου. Καλό είναι να 
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πάμε ακόµη βαθύτερα σε αυτότο σηµείο, και αυτό θα µας οδηγήσει επίσης στο 
πρόβλημα της σεξουαλικής επιλογής. 

Οι τρέχουσες έννοιες του άνδρα και της γυναίκας δεν είναι παρά κατά προσέγ- 
γισιν: κάτι ελάχιστα παραπάνω από απλές επιγραφές. Στην πραγματικότητα, η 
διαδικασία της σεξουαλικής ανάπτυξης έχει πολλαπλά στάδια, γιατί δεν είµα- 
στε όλοι άνδρες ή γυναίκες στον ίδιο βαθµό. Από βιολογικής πλευράς είναι 
γνωστό ότι στα πρώτα εµβρυακά στάδια κυριαρχεί η δισεξουαλικότητα ή 
ερµαφροδιτισµός. Ο ΟτεΠαποΚΥ έδειξε παλαιότερα ότι οἱ πρωτογενείς γεννητι- 
κοί αδένες, τους οποίους απέσπασε από το σώµα του Ὑοἰέ, είναι ερµαφροδιτι- 
κοί. Κατά τη διαµόρφωση ενός νέου όντος, η δράση της δύναμης η οποία προ- 
καλείτη σεξουαλική διαφοροποίηση της οργανικής ὕλης συγκεκριµενοποιείται 
σταδιακά. Μέσω αυτής της δύναμης αναπτύσονται βαθμιαία οι ιδιότητες που 
ανήκουν στο ένα φύλο, ενώ εκείνες του αντίθετου φύλου ελαττώνονται ή παρα- 
μένουν στο εµβρυακό ή λανθάνον στάδιο, ή ακόµα είναι παρούσες µέσα σε διά- 
φορες ποιότητες εξαρτώµενες από τις κυρίαρχες ιδιότητες οι οποίες ορίζουν 


τον πραγµατικό αρσενικό και θηλυκό τύπο. Ὑπάρχει έτσι µια αναλογία µε αυτό 


που συμβαίνει στον οντογένεση: όπως η διαδικασία του σχηματισμού ενός 
ανθρώπινου όντος αφηνει πίσω της, σε εµβρυακή κατάσταση, τις ιδιότητες που 
αντιστοιχούν στα διάφορα ζωικά είδη, έτσι ακριβώς και στον άνδρα και τη 
γυναίκα, η διαδικασία της σεξουαλικής ανάπτυξης αφήνει πίσω της, σε εµβρυα- 
κή κατάσταση, τις δυνατότητες του αντίθετου φύλου οι οποίες ήταν παρούσες 
στην αρχική φάση (µια όψη του οποίου είναι η ύπαρξη ορµονικών συμλεγµά- 
των και των δύο φύλων, απ᾿ όπου και µια λανθάνουσα αμφισεξουαλικότητα 
µέσα σε κάθε άτομο). 

Στη διάρκεια της σεξουαλικής ανάπτυξης, τα διαφόρων τύπων σεξουαλικά 
χαρακτηριστικά συνήθως ταξινομούνται χωριστά, ως εξής: πρωτογενή χαρα- 
κτηριστικά σχετικά µε τους γεννητικούς αδένες και τ' αναπαραγωγικά όργανα’ 
δευτερογενή χαρακτηριστικά που αφορούν τυπικά αρσενικά και θηλυκά σωµα- 
τικά γνωρίσματα µαζί µετις αντίστοιχες ανατομικές και χαρακτηρολογικές δια- 
φορές' τριτογενή χαρακτηριστικά, τα οποία κυρίως αφορούν την Ψυχολογική 
σφαίρα της συμπεριφοράς, των νοητικών, ηθικών και συγκινησιακών προδιαθέ- 
σεων. ὉΌλ' αυτά ανήκουν στο πεδίο των συνεπειών, ενώ η αιτία είναι το φύλο ως 
µορφοποιητική και διαφοροποιητική δύναμη. 

Στη βιολογία, ο βιταλισµός του Ώσίερε] και άλλων συγγραφέων έχει κερδίσει 
ευρεία αποδοχή σήµερα, κι έτσι δεν είναι αιρετικό πλέον Υ αναζητούμε δυνά- 
μεις αυτούτου είδους. Ἡ αριστοτελική έννοιατης ενδελέχειας έχει αναβιώσεϊ, και 
όφειλε να αναβιώσει, ως ευριστική βιολογική αρχή. Και ενδελέχεια είναι ακρι- 
βώς η δύναμη εκείνη που µορφοποιεί από τα µέσα, η οποία είναι βιολογική και 
σωματική µόνοστις εκδηλώσεις της’ είναι η «ζωήτης ζωής». Στην αρχαία εποχή 
πίστευαν πως είναι η ψυχή ή «μορφή» του σώματος: θεωρούμενη κατ’ αυτόν τον 
τρόπο, έχει έναν υπερφυσικό, µη υλικό χαρακτήρα. 

Είναι σαφές, πάντως, ότι στη βάση της διαδικασίας της σεξουαλικής ανά- 
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πτυξης βρίσκεται µια διαφοροποιός ενδελέχεια η οποία αποτελεί την αληθινή 
Ρίζα του φύλου. Τα διάφορα πρωτογενή, δευτερογενή ή τριτογενή σεξουαλικά 
χαρακτηριστικά του άνδρα ή της γυναίκας έρχονται κατόπιν και είναι οι εξωτε- 
ρῥικές της εκφράσεις. 

Ο Υνεϊπίηβετ, προσπαθώντας να προχωρήσει βαθύτερα στο πρόβλημα της 
σεξουαλικής διαφοροποίησης, αναρωτήθηκε κατά πόσον θα ήταν ορθό ν᾿ ανα- 
βιώσουµε µια θεωρία την οποία είχε υπερασπιστεί παλαιότερα ο ΦίεεηδίΓΙΡ, ο 
οποίος είχε υποθέσει την ύπαρξη ενός διαφοροποιητικού πλάσματος µέσα στα 
άτοµα των δύο φύλων. Για το πλάσμα αυτό ο Ὑ]εἰπίηρεγ πρότεινε τα ονόματα 
«αρρενόπλασμα» και «ταλίπλασμα», και έλεγε ότι μπορούσε να καταστήσει το 
φύλο παρόν σε κάθε κύτταρο του οργανισμού."' Νεότερες και βαθύτερες βιολο- 
γικές έρευνες θα είναι σε θέση να επιβεβαιώσουν ή να απορρίψουν αυτή την 
υπόθεση. Ὡσιόσο, εξαιτίας αυτής της υπόθεσης, µια αναμφισβήτητα ακριβής 
ενόραση έχει εφαρμοστεί σ᾿ ένα εσφαλμένο επίπεδο. Αν η βάση του φύλου είναι 
υπερ-φυσική, αυτή βρίσκεται σε ό,τι θα μπορούσαμε, όπως και οἱ αρχαίοι, να 
ονοµάσουµε ψυχήτου σώματος, εκείνο το «λεπτό σώµα» που μεσολαβεί ανάµε- 
σα στο υλικό και το άυλο, το οποίο εµφανίζεται υπό διάφορα ονόματα στις 
παραδοσιακές διδασκαλίες (για παράδειγµα, το σούκσµα-σαρίρα των Ινδουιστών 
ή το αστρικό σώμα του Παράκελσου). Πρέπει ακόµα να σκεφτούμε κάτι σαν µια 
«ροή» η οποία περιβάλλει, διαποτίζει και ενεργοποιεί το σώμα του άνδρα και 
της γυναίκας -- όχι µόνο στις φυσικές του πλευρές, αλλά αφήνοντας σε κάθε 
όργανο, σε κάθε λειτουργία, σε κάθε ιστό, σε κάθε χαρακτηρολογικό γνώρισμα 
ένα σεξουαλικό αποτύπωμα, ὡς μορφές εξωτερίκευσης µιας διαφορετικής ενδε- 
λέχειας. Αν υπήρχε πράγματι κάποια διαφορά ανάµεσα στο πλάσμα του άνδρα 
και της γυναίκας, θα οφειλόταν οπωσδήποτε σε µια τέτοια ενδελέχεια. ΄Έτσι, 
όταν ο ΥΨεϊπίπρεχ έλεγε ότι το φύλο είναι παρόν σε κάθε µέρος του σώματος, 
είχε δίκιο στον βαθµό που δεν αναφερόταν αποκλειστικά στο βιολογικό επίπε- 
δο. Στην πραγματικότητα, είχε ήδη προχωρήσει πέρ᾽ απ᾿ αυτό όταν, για ν᾿ απο- 
δείξει τη θέση του, υποστήριζε ότι κάθε µέρος του σώματος του ενός φύλου 
παράγει ερωτική έλξη στο σώμα του άλλου φύλου: γιατί για να γίνει κατανοητό 
αυτό, είναι απαραίτητο να εισαγάγουµε έναν υπερ-φυσικό παράγοντα. 

Με όλ’ αυτά έχουµε ήδη φτάσει κοντά στην ιδέα εκείνου του «μαγνητικά δια- 
φοροποιημένου πεδίου που αντιστοιχεί στα άτοµα διαφορετικού φύλου» για το 
οποίο µιλήσαµε παραπάνω. Στη γλώσσα της Άπω Ανατολής είναι ζήτημα των 
αρχών Ίγιανγκ και γιν, οἱ οποίες διαπερνούν τόσο τη βαθύτερη ύπαρξη όσο και 
το υλικό σώµα του άνδρα και τῆς γυναίκας υπό τη µορφή µιας ροής και µιας 
στοιχειώδους µορφοποιητικής ενέργειας. 

Ένα από τα ονόματα που έχουν δοθεί σε αυτό το λεπτό σώμα είναι 
«αρωματικό σώµα». Ἡ οχέση µε την οσµή δεν είναι χωρίς σεξουαλική σημασία. 
Ο ειδικός ρόλος που παίζει ο ιδρώτας σε ορισμένες μορφές λαϊκής μαγείας 
είναι γνωστός.” Η οσµή παίζει σηµαντικό ρόλο στον μαγνητισμό του σωµατι- 
κού έρωτα και στη «µεθυστική ροή» ανάµεσα στους εραστές. Πίστευαν σε 
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αρχαίους καιρούς, και ακόµα πιστεύεται από οριοµένους πρωτόγονους λαούς, 
ότι η ροή ενός πλάσματος έχει τόση δύναμη ώστε διαποτίζει όχι µόνο το σώµα 
του αλλά και τα ρούχα του ακόµα (µε αυτό συνδέονται ορισμένες περιπτώσεις 
Φφετιχισμού). Από εδώ πηγάζουν τεχνικές οι οποίες διαιωνίζονται µέσα στα ήθη 
των εραστών όσο καιτων πρωτογόνων. Το να εισπνέεις τη μυρωδιά και να μετα- 
φέρεις πάντα ένα κομμάτι από τα ρούχα του αγαπημένου προσώπου πιστεύεται 
ότι ενδυναµώνει τη σχέση και την αμοιβαία πίστη (ένα έθιµο που συνηθίζεται 
στις Φιλιππίνες). Τέτοιες πρακτικές θα φαίνονταν σαν απλές προλήψξις αν 
παρέβλεπε κανείς το «ψυχικό» στοιχείο. Ἡ πιο ακραία περίπτωση είναι η ερω- 
τική µέθη που µπορεί να αφυπνιστεί όχι µόνο από ένα βλέμμα αλλά ακόµη και 
από µια μυρωδιά («Την κοίταξε και την εισέπνευσε, τον κοίταξε και τον εισέ- 
πνευσε κι εκείνη» -- ΥΜ. Φοιπειδεί Μααρπαπλ)”'. Πρέπει ακόµα να σημειωθεί ότι 
ο λατινικός όρος Γαδοῖπιπι έχει, στην ετυμολογική και κυριολεκτική του σηµα- 
σία, µια ουσιώδη σχέση µε την αίσθηση της όσφρησης. Οποιοσδήποτε διαθέ- 
τει µιαν αρκετά εκλεπτυσμένη ευαισθησία θα αναγνωρίσει ότι στις ερωτικές 
σχέσεις υπάρχει ένα είδος αµοιβαίου ψυχικού βαμπιρισμού που ριζώνει στην 
αίσθηση της οσµής. Ἡ οσµή ενός άνδρα ή µιας γυναίκας µε την καθαρά υλική 
έννοια µας ενδιαφέρει ἐδώ δευτερευόντως: η δυνατότητα µιας ισχυρής ψΨυχΟλο- 
γικής επίδρασης στην περίπτωση των ανθρώπινων όντων µπορεί να εξηγηθεί 
µόνο στο επίπεδο ενός λεπτού ψυχικού της συστοίχου. Αυτός ο παράγοντας 
οπωσδήποτε υποδηλώνει κάποια ενστικτώδη χαρακτηριστικά που είναι συχνά 
περισσότερο έντονα σε διάφορα ζωικά είδη" γιατί εδώ, όπως και αλλού, εκείνο 
που στον άνθρωπο ανήκει σ’ ένα υψηλότερο επίπεδο, στη ζωική φύση εκδηλώ- 
νεται και συγκεκριµενοποιείται στη µορφή ενός δαιμονισμού του βίου. Εδώ µπο- 
ρεί να δει κανείς και τη βάση της αρχαίας µεξικανικής πεποίθησης ότι η ανα- 
παραγωγή είναι συνέπεια του σµιξίµατος της αναπνοής του άνδρα και της 
γυναίκας, 

Μετά από αυτή την καθόλου άχρηστη παρέκβαση, ας επιστρέψουµε στο 
πρόβλημα της σεξουαλικής ανάπτυξης. Είπαμε ότι υπάρχουν διάφοροι βαθμοί 
σεξουαλικής ανάπτυξης. Το φυσικο-ανατομικό γεγονός ότι σε κάθε άτομο του 
ενός φύλου υπάρχουν επίσης στοιχεία του άλλου φύλου, αντιστοιχεί µε µια 
γενικότερη έννοια στη δυνατότητα ατελούς σεξουαλικής ανάπτυξης και ὡς εκ 
τούτου σε όντα που είναι αποκλειστικά άνδρες ή γυναίκες αλλά έχουν χαρακτη- 
Ριστικά ενδιαµέσων σταδίων. Αυτό είναι το ίδιο µε το να πούμε ότι σε κάθε 
πρόσωπο οἱ αρσενικές και θηλυκές ιδιότητες συνυπάρχουν σε διαφορετικούς 
βαθμούς, ακόµη και όταν η ζωτική δύναμη, ἡ «ροή» του προσώπου είναι θεµε- 
λιωδώς γιανγκ ή γιν. Πρέπει να αναγνωρίσουμε στον Ἠ)εἰπίηρεν την τιµή του ότι 
Πρώτος τόνισε αυτό το σηµείο και διατύπωσε το σχετικό µεθοδολογικό κριτή- 
Ριο: είναι απαραίτητο να ορίσουμε τον απόλυτο άνδρα και την απόλυτη γυναί- 
κα, το αρσενικό και το θηλυκό στην καθαρή τους ύπαρξη ως πλατωνικές ιδέες ή 
αρχέτυπα, ώστε να είμαστε σε θέση να διακρίνουµε τους βαθμούς της πραγµα- 
τικής σεξουαλικής ανάπτυξης στα δεδοµένα άτοµα. Με τον ίδιο τρόπο, η 
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σπουδή του αφηρηµένου τριγώνου ως καθαρής γεωμετρικής µορφής µπορεί να 
µας παράσχει γνώση εφαρµόσιµη στις άπειρες τριαδικές μορφές που µας προ- 
σφέρει η πραγματικότητα, προκειµένου ν᾿ αναγνωρίσουμε και να διακρίνουμε 
αυτές τις μορφές στην πραγματική ζωή. Ἡ µοναδική μας επιφύλαξη έγκειται 
στο γεγονός ότι, αντίθετα απ’ ότι στην περίπτωση της γεωμετρίας, ο απόλυτος 
άνδρας και η απόλυτη γυναΐκα συλλαμβάνονται όχι µόνο από µια ευριστική 
σκοπιά ως αφηρημένα µέτῥα της αρσενικότητας και της θηλυκότητας, αλλά 
οντολογικά και µεταφυσικά επίσης ως ἄληθινές στοιχειώδεις δυνάµεις που είναι 
πάντοτε και αδιαχώριστα παρούσες σε άνδρες και γυναίκες, ακόµη Και όταν οι 
πραγματικοί άνδρες και γυναίκες εκδηλώνουν αυτές τις δυνάµεις σε µεγαλύτε- 
ρο ή μικρότερο βαθµό. 

Ἐν τω μεταξύ, εκτός από λίγες ακραίες περιπτώσεις (ή, είναι σηµαντικό να 
προσθέσουμε, σε πολύ εξαιρετικές εµπειρίες), στην εικόνα την οποία µας δίνει 
κάθε φυσιολογικός άνδρας ή γυναίκα, το περιεχόµενο της καθαρά αρσενικής ή 
καθαρά θηλυκής ιδιότητας διαφέρει’ από εδώ πηγάζει και ο πρώτος νόμος της 
σεξουαλικής έλξης. Ο πρώτος που εξέθεσε αυτό τον νόµο ήταν ο Πλάτων όταν 
όρισε ως θεμέλιο της έλξης την ανάγκη του συμπληρώματος! για τον σκοπό 
αυτόν χρησιμοποίησε την έννοια του ἐυμβόλου", λέξη η οποία περιέγραφε ένα 
αντικείµενο χωρισμένο σε δύο µέρη, που χρησιμοποιείτο στην αρχαία εποχή 
από δύο πρόσωπα προκειµένου ν᾿ αναγνωρίσουν το ένα το άλλο, καθώς το 
µέρος εκείνο που επεδείκνυε το ένα πρόσωπο όφειλε να ταιριάζει απολύτως στο 
µέρος το οποίο κρατούσε το άλλο. Κατά τον ίδιο τρόπο, έλεγε ο Πλάτων, κάθε 
ανθρώπινο ον φέρει πάνω του ένα διακριτικό σηµείο και αναζητάει ενστικτω- 
δώς και ασταμάτητα «το άλλο μισό του εαυτού του που φέρειτο ίδιο διακριτικό 
σηµείο», τα συμπληρωματικά εκείνα σηµεία που κάνουν τα δύο µέρη να Ολο- 
Κληρώνονται σ’ ένα ενιαίο και αδιάσπασιτο όλο." Η ίδια ιδέα, λίγο πιο εξειδι- 
κευµένη; εµφανίζεται στον δελορεπ]αιετ', ο οποίος υποστήριζε πως οἱ κατάλ- 
ληλες συνθήκες για ένα ισχυρό πάθος αναδύονται όταν δύο πρόσωπα οὐδετερο- 
ποιούν αμοιβαία το ένα το άλλο, όπως ένα οξύ και µια βάση κατά τον 
σχηματισμό ενός άλατος, Έτσι, δεδομένου ότι υπάρχουν διάφορες βαθμίδες 
σεξουἀλικής ανάπτυξης, µια τέτοια κατάσταση εµφανίζεται όταν ένας δεδοµέ- 
γος βαθµός αρρενωπότητας βρίσκει το σύστοιχό του σε έναν αντίστοιχο βαθµό 
θηλυκότητας στο άλλο ον. Προσφάτως, ο ὙΜεἰπἰπρετ” πρότεινε µια πραγματική 
και κατάλληλη φόρμουλα για το πρώτο θεμέλιο τῆς ερωτικής έλξης. Με βάση 
το κριτήριο του απόλυτου άνδρα και της απόλυτης γυναίκας, υπάρχει γενικά 
κάτι το ανδρικό µέσα σε κάθε γυναίκα και κάτι το γυναικείο µέσα σε κάθε 
άνδρα. Αυτός πίστευε πως η μεγαλύτερη έλξη ανάµεσα σ’ έναν άνδρα και µια 
γυναίκα εγείρεται όταν αθροιζόµενα µαζί τα αρσενικά και τα θηλυκά µέρη και 
των δύο µάς δίνουν τον απόλυτο άνδρα καιτην απόλυτη γυναίκα. Για παράδειγ- 
μα, ένας άνδρας που είναι τρία τέταρτα άνδρας (γιανγκ) κι ένα τέταρτο γυναίκα 
(Υιν) θα νιώσει ακατανίκητη επιθυμία και θ᾽ αναπτύξει έναν ισχυρό μαγνητισμό 
για το θηλυκό του συμπληρωματικό, µια γυναίκα που είναι τρία τέταρτα γυναί- 
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κα κι ένα τέταρτο άνδρας’ αυτό συμβαίνει επειδή τα αθροίσµατα των κλασµά- 
των αποκαθιοτούν τον απόλυτο άνδρα και την απόλυτη γυναίκα."' Στην πραγµα- 
τικότητα, ο απόλυτος άνδρας και ἡ απόλυτη γυναίκα είναι τα στοιχεία τα οποία 
συνιστούν την πρωτογενή πολικότητα των φύλων και προκαλούν ως εκ τούτου 
τον πρώτο σπινθήρα του έρωτα: είναι εκείνοι οἱ οποίοι ποθούν ασίγαστα κι επι- 
διώκουν να ενωθούν ο ένας µε τον άλλον μέσ από τα πρόσωπα κάθε άνδρα και 
κάθε γυναίκας: κι έτσι είναι αληθινό εκείνο που λέγεται, ότι ὅλες οι γυναίκες 
αγαπούν έναν και μοναδικό άνδρα, και όλοι οἱ άνδρες αγαπούν µία καίµονα- 
δική γυναίκα." Η φόρμουλα την οποία πρότεινε ο ΥΜεϊπίηξετ ορίζει λοιπόν µία 
από τις ουσιαστικές προὐποθέσεις της σεξουαλικής επιλογής, όταν εισάγει στο 
παιχνίδι τα βαθύτερα στρώματα του ανθρώπινου είναι. 


Σωματικό φύλο κι εσωτερικό φύλο. 


Σε αυτό το σημείο πρέπει να εξετάσουμε την ακόλουθη αρχή: εκτός από περι- 
πτώσεις ολοκληρωτικής υπέρβασης της ανθρώπινης κατάστασης, το φύλο πρέ- 
πει να εννοείται ως «πεπρωμένο», ένα θεμελιωτικό γεγονός της ανθρώπινης 
φύσης. Κανείς δεν µπορεί να υπάρξει παρά µόνον ὡς άνδρας ή ως γυναίκα. 
Αυτή η άποψη πρέπει να αντιτεθεί σ’ εκείνη που θεωρεί ότι το φύλο είναι κάτι 
το συμπτωμµατικό και δευτερεύον σε σχέση µετο να είναι κανείς εν γένει άνθρω- 
Πος. Σύµφωνα µε αυτή την άποψη, το φύλο αντιμετωπίζεται σαν µια διαφορά η 
οποία αφορά µόνο το σωματικό και βιολογικό µέρος της ανθρώπινης φύσης, 
στον βαθµό που το φύλο έχει νόηµα και συνέπειες µόνὀν ως προς τη νατουρα- 
λιστική πλευρά της ανθρώπινης ζωής. Μια τέτοια άποψη είναι αφηρημένη και 
ανόργανη και µπορεί στην πραγματικότητα να υποστηριχθεί µόνο από ένα 
παρακµάζον ανθρώπινο είδος µέσω παλινδρόμησης και εκφυλισμού. Δεν 
πρόκειται παρά για την τελική, την πιο ακατέργαστη και χειροπιαστή όψη του 
φύλου. Ἡ αλήθεια όµως είναι ότι, πριν και παράλληλα µε τη σωματική του 
υπόσταδη; τὸ φύλο υπάρχει στήν ψυχή και, σ’ έναν ορισμένο βαθµό, στο ίδιο το 
πνεύμα. Ἑίμαστε άνδρες ή γυναίκες εσωτερικά, πριν υπάρξουµε σωματικά’ η 
πρωταρχική αρσενική ή θηλυκή ποιότητα διαπερνάει και εµποτίζει ολόκληρη 
την ὀπαρξή µας, την ορατή όσο και την αόρατη, µε την έννοια που το ορίσαµε 
παραπάνω, όπως ένα χρώμα διαπερνάει ένα υγρό. Και αν υπάρχουν, όπως θα 
δούµε πιο κάτω, ενδιάµεσοι βαθμοί σεξουαλικής ανάπτυξης, δεν σημαίνει 
παρά ότι η βασική ποιότητα για την οποία µιλάµε εκδηλώνεται µε ένταση άλλο- 
τε υψηλότερη, άλλοτε χαμηλότερη, αναλόγως του ατόμου. Αυτό δεν αναιρεί 
τίποτε από τη θεμελιώδη υπόσταση του φύλου. . 
Πέρα από τις εξαιρετικές εκείνες περιπτώσεις όπου το φύλο υπερβαίνεται 
επειδή η ανθρώπινη κατάσταση εν γένει έχει υπερβαθεί, κάνουµε συχνά το 
λάθος να θεωρούμε ως «πέραν του φύλου» µια κατάσταση η οποία, στην 
πραγματικότητα, αφορά µια περιοχή αποσπασµένη από τη ζωή και από κάθε 
βαθιά µορφοποιητική δύναμη, την περιοχή των υπερδοµών και των διανοητι- 
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Κοποιηµένων και κοινωνικών μορφών, η υπερβάλλουσα ανάπτυξη των οποίων 
χαρακτηρίζει τις εκφυλισµένες αστικές φάσεις ενός πολιτισμού. Αργότερα θα 
τονίσουμε το γεγονός ότι κάθε ανθρώπινο ον αποτελείται από δύο µέρη: το ένα 
ενος ουσιαστικό µέρος και το άλλο είναιτο εξωτερικό, τοτεχνητό, το επίκτη- 
το µέρος που διαμορφώνεται µέσα στο δίχτυ των σχέσεων και δημιουργεί την 
βεΊ5οπα Ππροσωπείο] του ατόμου. Ο όρος «προσωπείο» χρησιµοποιείται µε την 
πρωταρχική έννοια της µάοκας ενός ηθοποιού (σε αντίθεση µε το «πρόσωπο», 
που µπορεί να ειπωθεί ότι αντιστοιχεί στο ουσιώδες µέρος). Οποιοδήποτε από 
τα δύο µέρη µπορεί ν᾿ ἀναπτυχθεί περισσότερο από το άλλο, και αυτό εξαρτά- 
ται όχι µόνο από το άτοµο αλλά και από το είδος του πολιτισμού. Αυτό µπορεί 
να εκφυλιστεί σε µια σχεδόν αποκλειστική, τερατώδη ανάπτυξη της εξωτερικής 
και τεχνητής μάσκας του κοινωνικού, διανοητικού, πρακτικού και «πνευµατικο- 
ποιηµένου» ατόμου, που διατηρεί ελάχιστους οργανικούς δεσμούς πλέον µε το 
ουσιώδες είναι. Μόνο σε αυτές τις περιπτώσεις το φύλο µπορεί να θεωρηθεί 
δευτερεύον και αμελητέο' και σε αυτό αντιστοιχεί πάντα µια αναισθητοποίηση 
ή ένας πρωτογονιστικός εκχυδαϊσμός της σεξουαλικής ζωής. Μόνο τότε θα 
φανεί μικρής σηµασίας το αν είναι κανείς άνδρας ή γυναίκα, και αυτό θα έχει 
όλο και λιγότερη αξία για τον καθορισμό των κλίσεων, της αυτοανάπτυξης, της 
συμπεριφοράς στη ζωή και της δοµής των ενασχολήσεων -- αξία υψηλή για 
όλους τους υγιείς πολιτισμούς. Αυτή ακριβώς ῃ] διαπίστωση υπονοεί ότι η δια- 
φορά ανάµεσα στην αρσενική και τη θηλυκή ψυχολογία έχει µειωθεί σοβαρά. 

Ο σημερινός πολιτισμός, ωφελιμιστικός, διανοητικός και µαζοποιηµένος, 
δίνει όλο και µεγαλύτερη έµφαση σε πράγµατα τα οποία δεν έχουν καµία σχέση 
µε την ουσιώδη πλευρά της ανθρώπινης ύπαρξης. Είναι ανόργανος και τυπο- 
ποιηµένος! οι αξίες του εν µέρει είναι προϊόντα ενός εκφυλισμού των τύπων, κι 
ἐν μέρει ενισχύουν και προσαυξάνουν αυτόν τον εκφυλισμό. ΄Ετσι η σύγχρονη 
γυναίκα εισδύει σε κάθε τοµέα της κοινωνικής ζωής και εξισώνει τον εαυτό της 
µε τον άνδρα! γιατίτα προσόντα, οι ικανότητες, η συμπεριφορά και οιπιο τυπι- 
κές δραστηριότητες στον σύγχρονο πολιτισμό έχουν ασαφείς δεσμούς µε τα 
βαθύτερα επίπεδα όπου ενεργεί ο νόμος του φύλου, µε την οντολογική μάλλον 
παρά µε τη σωματική, βιολογική ή ακόµα και ψυχολογική έννοια. Το σφάλμα 
που βρίσκεται πίσω από τη φεμινιστική ανταγωνιστικότητα και το οποίο την 
καθιστά δυνατή είναι η αυτονόητη για τον σύγχρονο πολιτισμό υπερεκτίµηση 
της λογικής και πρακτικής διάνοιας, η οποία στην πραγματικότητα είναι ένα 
εργαλείο της ψυχής και της ζωής: γιατί αυτά τα δύο είναι ποιοτικά και βαθιά 
διαφοροποιηµένα, ενώ η διάνοια είναι άµορφη Και «ουδέτερη», Και µπορεί ν᾿ 
αναπτυχθεί εξίσου στον άνδρα όσο και στη γυναίκα." 

Ἐν παρόδω και µόνο θα αναφερθούμε εδώ στο επίμαχο ερώτηµα σχετικά µε 
την κατωτερότητα, την ισότητα ή την ανωτερότητα της γυναίκας ὡς προς τον 
άνδρα. Ένα τέτοιου είδους ερώτημα στερείται νοήµατος αφού προὐποθέτει ότι 
τα δύο μπορούν να μετρηθούν µε ένα κοινό µέτρο. Αν αφήσουμε κατά µέρος 
κάθε τι το τεχνητό, το εξωτερικό και επίκτητο, θα διαπιστώσουμε ότι ανάµεσα 
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στις πλατωνικές ιδέες του άνδρα και της γυναίκας υπάρχει µια τέτοια διαφορά 
που κάνει αδύνατη κάθε κοινή μέτρηση. Ακόμα και Ιδιότητες ή χαρίσματα που 
μοιάζουν να είναι κοινά και στοὺς δύο ή «ουδέτερα», λειτουργούν και αποτυπώνο- 
νται διαφορετικά σε έναν άνδρα και σε µια γυναίκα. Δεν μπορούμε ν᾿ αναρωτιό- 
µαστε αν η «γυναίκα» είναι ανώτερη ή κατώτερη από τον «άνδρα», περισσότερο 
απ’ όσο μπορούμε ν᾿ αναρώὠτιόµαστε αν το νερό είναι ανώτερο ή κατώτερο από τη 
Φωτιά. Το κριτήριο μέτρησης καθενός από τα φύλα δεν µπορεί να δοθεί από το 
αντίθετο φύλο αλλά µόνο από την «Ιδέα» του ίδιου αυτού φύλου. Με άλλα-λόγια, 
το µόνο πράγμα για το οποίο μπορούμε να μιλήσουμε είναι η ανωτερότητα ή 
κατωτερότητα µιας συγκεκριμένης γυναίκας ως προς τον βαθµό εγγύτητάς της 
προς ένα θηλυκό τύπο, την καθαρή και απόλυτη γυναίκα -- και το ίδιο πράγμα 
ισχύει επίσης για τον άνδρα. Οι αξιώσεις της σύγχρονης γυναίκας, ως εκ τούτου, 
πηγάζουν τόσο από εσφαλµένες φιλοδοξίες όσο και από ένα σύμπλεγμα 
κατωτερότητας, από την πλάνη δηλαδή ότι µια γυναίκα είναι κατώτερη από έναν 
άνδρα. Έχει ειπωθεί, και ορθά, ότι ο φεμινισμός στην πραγματικότητα δεν αγω- 
νίστηκε για κανένα «γυναικείο δικαίωµα» αλλά, χωρίς να το ξέρει, για το «δικαίω- 
μα» των γυναικών να εξομοιωθούν µε τους άνδρες. Ακόμη και αν αυτό μπορούσε 
να κατορθωθεί σ᾿ ένα επίπεδο πέρα από την εξωτερική πρακτικότητα και το 
διανοητικό πεδίο για τα οποία µιλήσαμε, δεν θα σήμαινε παρά το «δικαίωµα» της 
γυναίκας να διαστρέψει τον εαυτό της και να εκφυλιστεί.'' Ας το δούµε ακόµα µία 
φορά: το µόνο πραγµατικό κριτήριο είναι ο βαθµός πραγµάτωσης της αδιαπερης 
φύσης που αντιστοιχεί σ᾿ ένα πρόσωπο. Δεν υπάρχει καµιά αμφιβολία ότι µια 
γυναίκα η οποία είναι ολοκληρωμένα γυναίκα είναι ανώτερη από έναν ανολοκλή- 
ρωώτο άνδρα, όπως ένας γεωργός που είναι πιστός στη γη του και εκτελεί στην εντέ- 
λεια το έργο του είναι ανώτερος από έναν βασιλιά που δεν µπορεί να φέρει εις 
πέρας το δικό του. 

Σπο Πλαίσιο των ιδεών τις οποίες πραγµατευόµαστε εδώ, πρέπει να θεωρούμε 
ως δεδομένο ότι ο ανδρισµός και η θηλυκότητα είναι, πάνω απ’ όλα, γεγονότα 
µιας εσωτερικής φύσης. Είναι γνωστό ότι µπορεί να είναι κανείς άνδρας στο σώμα 
χωρίς να είναι το ίδιο και στην ψυχή (απύπα πετ Ἡι οοΊΡογε ὑπείμδα υὐτί), και το 
ίδιο ισχύει βέβαια και για µία γυναίκα. Τέτοιες περιπτώσεις ασυµµετρίας µπορεί 
να οφείλονται σε διάφορους παράγοντες και είναι παρόμοιες µε περιπτώσεις που 
συναντάµε στην περιοχή της φυλής (άτοµα µιας δεδοµένης φυλής τα οποία 
παρουσιάζουν ψυχικά και πνευματικά χαρακτηριστικά µιας άλλης φυλής). Λυτό, 
ωστόσο, δεν αλλάζει τη βασική ποιότητα της ροής που διαθέτει ένα ον και που 
εξαρτάται από το αν σωματικά είναι άνδρας ή γυναίκα, ούτε θίγει την ενότητα και 
τη συνοχή τῆς διαδικασίας της σεξουαλικής ανάπτυξης. Το φαινόμενο αυτό µΠο- 
ρεί να εξηγηθεί από το γεγονός ότι σε ορισμένες περιπτώσεις αυτή η διαδικασία 
επικεντρώνεται σε µια δεδομένη περιοχή, προκαλώντας ασυμμετρία επειδή οι 
υπόλοιπες περιοχές δεν έχουν αναπτυχθεί στον ίδιο βαθµό. Από τυπολογική 
άποψη, ὠστόσο, το εσωτερικό γεγονός, το εσωτερικό φύλο, είναι πάντοτε αποφα- 
σιστικό: µια σεξουαλική ανάπτυξη που εκδηλώνεται µόνο µε σωματικούς όρους, 
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ὅσο προχωρημένη Κι αν είναι, είναι µε µια ορισμένη έννοια απατηλή και κενή. 
Εκείνος που δεν είναι άνδρας στο πνεύμα και στην ψυχή δεν είναι πραγματικά 
άνδρας, και το ἴδιο ισχύει και για µια γυναίκα. Πρέπει να τονίσουμε ιδιαίτερα 
αντό το σηµείο, γιατί αλλιώς δεν θα μπορέσουμε να καταλάβουμε τον νόµο της 


σεξουαλικής έλξης που αναφέραμε παραπάνω. Οι «αναλογίες» της αρσενικότητας : 


και της θηλυκότητας που ενώνονται αμοιβαία, σύµφωνα µε τον παραπάνω νόµο, 
πρέπει να κατανοηθούν στην πλήρη τους έννοια µέσα σε όλη τη δυνατή τους 
περιπλοκότητα. . 

Είναι κατά συνέπεια η πνευματική αρρενωπότητα εκείνη που, έστω και με 
τρόπο σκοτεινό, διεγείρει και αφυπνίζει την απόλυτη γυναίκα" στην ακραία περί- 
πτώση αυτή η αρρενωπότητα, πολύ πιο πέρα από εκείνη του πολεμιστή ή του 
δυνάστη, οδηγεί έως και στο υπερφυσικό. Θα μιλήσουμε αργότερα για τη µετα- 
φυσική και την υπαρξιακή πλευρά αυτής της περίπτωσης. Ενδεικτικό είναι ένα 
παράδειγµα από τη σφαίρα της τέχνης, η Σαλώμη του Όδεατ Ὑ]άε. Ἡ Σαλώμη 
αγνοεί τον εκατόνταρχο που είναι ερωτοχτυπημένος γι’ αυτήν, ο οποίος της προ- 
σφέρει τα πάντα και στον τέλος σκοτώνεται για χάρη της. Είναι γοητευµένη από 
τον ]ωάννη, τον προφήτη και ασκητή. Αυτή, η παρθένα, του λέει: «Ἠμουν ενάρε- 
τη, και μ’ έχεις διαφθείρει: ήµουν αγνή, κι έχεις ανάψει φωτιά μέσ τις φλέβες 
µου... Τι θα κάνω χωρίς εσένα; Ούτε οι ποταμοί οὗτε οι µεγάλες λίμνες μπορούν 
πια να σβήσουν τη φλόγα του πάθους µου»." 

Στους ενδεχόµενους διαφορετικούς βαθμούς σεξουαλικής ανάπτυξης στη 
σωματική και στην πνευματική σφαίρα πρέπει να προσθέσουμε µία ακόµα διά- 
σταση: τον ποικίλοντα βαθµό εξάρτησης του εσωτερικού από το σωματικό φύλο. 
Μόνο στην περίπτωση των πρωτόγονων ατόμων, που εκπροσωπούν έναν σχετικά 
εκφυλισµένο τύπο, αυτή η εξάρτηση είναι αυστηρή. Αν, αντίθετα, το εσωτερικό 
φύλο είναι αρκετά διαφοροποιηµένο, µπορεί να εκδηλώνεται µε µια σχετική ανε- 
ξαρτησία από τις σωματικές του προὐποθέσεις. Από αυτή την άποψη όλοι οι 
ορµονικοί χειρισμοί στους οποίους επιδίδονται οι µοντέρνοι βιολόγοι έχουν στην 
πραγματικότητα ένα νεκροµαντικό χαρακτήρα, βασιζόμενοι στην ιδέα ότι το 
φύλο εξαρτάται από µια διαφορετική «ορμονική φόρμουλα». Μπορούν να 
αλλοιώσουν µε επιτυχία τα αληθινά χαρακτηριστικά του Φύλου στα ζώα και σε 
Ελάχιστα διαφοροποιηµένους ανθρώπινους τύπους, όχι όµως στους ολοκληρωμέ- 
νους, «τυπικούς» άνδρες και γυναίκες. Αυτή η ανεξαρτησία από τις σωματικές 
προὔποθέσεις επιβεβαιώνεται Και σε ορισμένες περιπτώσεις ευνούχων, των 
οποίων ο φυσικός ακρωτηριασµός όχι µόνο δεν κατορθώνει να καταστρέψει τη 
σεξουαλική ορµή, αλλά ούτε να βλάψει καν την εσωτερική τους αρρενωπότητα. 
Πολλά ἱστορικά παραδείγματα έχουν υπάρξει, περιλαμβανομένου του Ναρσή, 
ποθαταν ένας απότους καλύτερους στρατηγούς του όψιµου αρχαίου κόσμου, του 
Αριστόνικου, των υπουργών Φωτίνου και Ευτρόπου, του Σολομώντα (ενός από 
τους υπασπιστές του Βελισάριου), του Αλή (μεγάλου Βεζύρη του Σουλεϊμάν του 
Β)), του φιλοσόφου Φαβορίνου, και ακόµη του Αβελάρδου, µεταξύ πολλών άλλων. 
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Μορφὲς και προὔποθέσεις της ερωτικής ἕλξης. 


Για έναν ολοκληρωμένο προσδιορισμό των παραγόντων οι οποίοι υπεισέρχο- 
νται στη σεξουαλική επιλογή πρέπει να εξετάσουμε µε περισσότερες λεπτοµέ- 
ρειες τη δοµή του ανθρώπινου όντος, σε αναφορά λιγότερο προς τις σύγχρονες 
μελέτες απ’ ό,τι προς τις παραδοσιακές διδασκαλίες. 

Έχουμε ήδη διακρίνει δύο κύρια µέρη ή στοιβάδες του ανθρώπινου όντος, 
την ουσία και την Ρετσοπα' τώρα πρέπει να πάρουμε το βαθύτερο µέρος, την 
ουσία, και να την διαιρέσουµε επίσης στα δύο: έτσι θα έχουµε τρία συνολικά 
επίπεδα. Το πρώτο είναι το επίπεδο της εξωτερικής ατοµικότητας, που είναι 
μια Κοινωνική κατασκευή, µια οντότητα } µορφή της οποίας είναι εντελώς 
αυθαίρετη, «ελεύθερη», και ασταθής εξαιτίας του τεχνητού της χαρακτήρα. Το 
δεύτερο επίπεδο ανήκει στο βαθύτερο είναι, στη διάσταση του βάθους, και είναι 
ο τόπος ἐκείνου που η φιλοσοφία έχει ονομάσει ῥηποίρίωώη ὑπανυϊάμαϊοπῖς Ἰαρχή 
της εξατοµίκευσης]. Εδώ ενεργούν οι δυνάµεις εκείνες που καθιστούν ένα ον 
΄αυτό που είναι, σωματικά όσο και ψυχικά, καιτο διαφοβοποιούν από κάθε άλλο 
ον του ιδίου είδους’ έτσι, είναι επίσης ο τόπος της ενδιάθετης φύσης κάθε 
ατόμου. Αυτές οι µορφοποιητικές δυνάµεις αποκαλούνται σαµσκάρα ή βασάνα 
την ἰνδουιστική παράδοση. Δεν σχετίζονται µόνο µε κληρονομικούς ή Φφυλετι- 
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τούν την κληρονομικότητα, ὡς αιτίες, δράσεις και επιρροές η αρχή των οποίων 
µπορεί να βρίσκεται πέρα από µία μεμονωμένη ανθρώπινη ζωή. Ψυχολογικά, 
αυτό το επίπεδο µπορεί να σχετίζεται µε κάθε τι µέσα στον άνθρωπο που είναι 
ο έµφυτος χαρακτήρας και η Φύση του, όσα ονοµάσαμε «πρόσωπό» του, σε 
αντίθεση µε το «προσωπείο». Σε αντίθεση µε ότι ανήκει στο πρώτο και πιο 
εξωτερικό από τα τρία επίπεδα, κάθε τι που ανήκει στο δεύτερο επίπεδο παρου- 
σιάζει έναν εντυπωσιακό βαθµό αυτοκαθορισμού και σταθερότητας. Έτσι ο 
Καπι και ο 5εμορεπΏαιεΓ έφτασαν να μιλούν για ένα «υπερβατικό εγώ» του 
ατόµου το οποίο ανήκει στην τάξη του «νοουµένου», δηλαδή, σχετικό µε την 
περιοχή η οποία κείται πίσω από την τάξη των φαινομένων που μπορούμε να 
συλλάβουμέ µέσα στον χώρο και το χρόνο. 

Το τρίτο και βαθύτερο επίπεδο αφορά στοιχειώδεις δυνάµεις που είναι 
ισχυρότερες και προγενέστερες της εξατοµίκευσης αλλά ενεργούν ὡς το έσχατο 
βάθος του υποκειμένου. Σε αυτή την περιοχή, όπου θα βρούμε και τις απώτα- 
τες ρίζες του φύλου, εγείρεται η πρωταρχική δύναμη του έρωτα. Αυτό καθαυτό, 
είναι ὡς επίπεδο προγενέστερο της µορφής και του καθορισμού. Κάθε διαδικα- 
σία προσλαμβάνει µορφή και καθορισμό στο µέτρο που η ενέργεια αυτού του 
επιπέδου επενδύει τα δύο άλλα επίπεδα και στο βαθµό που αυτή η διαδικασία 
συνεχίζεται σ’ εκείνα. 

Με αυτές τις προὐποθέσεις µπορεί κανείς να κατανοήσει όλα όσα συµβαί- 
νουν στα πλαίσια της σεξουαλικής έλξης. Στο βαθύτερο επίπεδο, αυτή είναι κάτι 
που πηγαίνει πέρα από το άτοµο, και η ερωτική εμπειρία φτάνει σε αυτό το 
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βάθος κατά την οριακή --και τραυµατική-- πράξη της συνουσίας. Από αυτή 
την άποψη, καταλαβαίνουμε την αξία της ρήσης ότι όλες οι γυναίκες αγαπούν 
έναν και μοναδικό άνδρα και όλοι οι άνδρες αγαπούν µία και μοναδική γυναί- 
κα. Εδώ ενυπάρχει µια αρχή του µη προσωπικού και εναλλάξιµου. Χάρη στις 
αναλογικές αντιστοιχίες ανάµεσα στα ανώτατα Και τα κατώτατα όρια, αυτή ἢ 
αρχή ὃρα µέσα στην τυφλή παρόρµηση που οδηγεί ένα πρόσωπο προς κάποιον 
του αντίθετου φύλου λόγω της σεξουαλικής πολικότητας, µια παρόρµηση που 
αντιστοιχεί στα ζώα και στις πιο πρωϊόγονες µορφές έρωτα (η ζωώδης «απου- 
δία επιλογής»). Η ίδια .ἀρχή δρα µέσα στὶς εσκεµµένα απεξατομικευµένες µορ- 
φές έρωτα, τις οποίες µπορεί να συναντήσει κανείς, για παράδειγµα, στην διο- 
νυσιακή εμπειρία. Κατά συνέπεια δεν είναι τιάντα σὠστό να λέμε ότι οι πιο 
χῦδαίες και ζωώδεις µορφές έρωτα είναι εκεί όπου ένας άνδρας αγαπάει όχι µια 
γυναίκα, αλλά τη γυναίκα. Το ακριβώς αντίθετο µπορεί να ισχύει." Το ίδιο µπο- 
ρὲί να ειπωθεί και σε σχέση µε το γεγονός ότι κατά την κρίση της συνουσίας, ο 
άνδρας σχεδόν χάνει την ατοµικότητά του. Αυτό µπορεί να συμβεί µε δύο δια- 
φορετικούς τρόπους, σύµφωνα µε δύο αντίθετες δυνατότητες απεξατοµίκευσης, 
δύο μορφές µέθης: την ανοδική πτήση πάνω από την ατοµικότητα και την 
καθοδική Πτώση κάτω απ᾿ αυτήν. Ἡ «υποκατάσταση του ατόµου από το είδος» 
σε τέτοιες στιγµές είναι καθαρός μύθος. Τέλος, όταν λέγεται ότι ο έρωτας ή γεν- 
νιέται από την πρώτη στιγµή ή δεν γεννιέται καθόλου, όταν κανείς μιλάει για 
εοιῥ ἄε [οιάτε [ερωτικό κεραυνοβόλημα], αυτό αναφέρεται κυρίως σε περιπτώ- 
σεις όπου, κάτω από ειδικές περιστάσεις, εκείνο που ενεργεί είναι το βαθύτερο 
στρώμα μ’ έναν άµεσο, ανεµπόδιστο, κυριαρχικό τρόπο. 

Ο πρώτος νόµος που κυβερνά τη διαδικασία του φύλου στο τρίτο αυτό και 
βαθύτερο επίπεδο είναι ο νόµος που ορίζει την επιθυµία για ένα συμπλήρωμα, 
για τη συσσωµάτωση της καθαρής αρσενικής µε την καθαρή θηλυκή ποιότητα 
µέσ᾽ από την ένωση του άνδρα και της γυναίκας. Στο όριο ανάµεσα στο δεύτε- 
ρο και το τρίτο επίπεδο, το ενδιάµεσο και το πιο βαθύ στρώμα, αρχίζουν αυτο- 
µάτως να δρουν οἱ εξαρτησιακοί δεσμοί οι οποίοι αντιστοιχούν στην εξατοµί- 
κευση ή την ενδιάθετη φύση του δεδοµένου ατόµου. Σε αυτό το καινούργιο στά- 
δίς, όσον αφορά το ερωτικό πάθος και την κλίση, δεν είναι καθόλου αδιάφορο 
πλέον το τι είναι μια γυναίκα πέρα από το ότι είναι απλώς γυναίκα καὶ αποτε- 
λείτο στοιχειώδες οντολογικό συμπλήρωμα για το οποίο µιλήσαµε. Εδώ, πάνω 
απ’ όλα, η επιλογή επηρεάζεται, για παράδειγµα, από φυλετικούς, φυσιογνωμµι- 
κούς και χαρακτηρολογικούς παράγοντες, Και το σύνολο µπορεί να τονίζεται 
και να παγιώνεται µέσα στην ψυχή µέχρι που γεννά την ψευδαίσθηση του ανα- 
ντικατάστατου”": πρόκειται για την πίστη στον «μοναδικό έρωτα», την ιδέα ότι 
ένα πρόσωπο µπορεί ν᾿ αγαπήσει µόνο ἕνα και μοναδικό άτοµο, έναν ειδικό 
άνδρα ή γυναίκα. Και όταν όλη η στοιχειακή δύναμη που ανήκει στο βαθύτερο 
επίπεδο και στην πρωταρχική διαδικασία καθηλώνεται σε αυτό το ενδιάµεσο 
επίπεδο --το επίπεδο της εξατοµίκευσης και του «υπερβατικού εγώ»-- θα 
εμφανιστεί το «μοιραίο πάθος». Αυτό το πάθος, όπως θα δούµε, δεν είναι ποτέ 
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ευτυχές αν παραμείνει στην ανθρώπινη, κοσμική σφαίρα, στον βαθµό που εδώ 
ενεργοποιείται µια δύναμη κι ένα φορτίο που πηγαίνει πέρα από το άτοµο: και 
από εδώ πηγάζουν συχνά βραχυκυκλώµατα και καταστάσεις όπως αυτές που 
εικονίζονται στο Τριστάνος και Ιζόλδη του Ὑ/αρπετ. 

Το ενδιάµεσο επίπεδο είναι επίσης εν γένει το επίπεδο όπου η αγαπημένη 
γυναίκα γίνεται αντικείµενο θεοποίησης! κι εδώ γεννιέται η ψευδαίσθηση ότι 
ερωτευόµαστε µια γυναίκα για τη µία ή την άλλη ειδική της ποιότητα, ενώ εκεί- 
νο που αληθινά ερωτευόµαστε και το οποίο µας προσδένει σ αυτήν είναι το 
καθαρό, το γυμνό της εἶναι. Όταν η βαθιά δύναμη του έρῶτα δεν διαπερνάει 
άµεσα ή δεν καθηλώνεται εντελώς στο ενδιάµεσο επίπεδο (όπως συμβαίνει στη 
µεγάλη πλειοψηφία των περιπτώσεων), παραμένει ένα ορισμένο περιθώριο 
ελευθερίας" στη θέση της «μοναδικής, αναντικατάστατης γυναίκας» θα υπάρχει 
ένας κατά προσέγγιση τύπος, τον οποίο θα συνιστούν περισσότερες από µία 
γυναίκες (ή άνδρες) και ο οποίος θ’ αποτελεί προὐπόθεση για µια αρκετά 1σχυ- 
ρή έλξη. Αλλά αυτή η ελευθερία κινήσεως ή ικανότητα ερωτικής υποκατάστα- 
σης µπορεί να έχει και µιαν άλλη αιτία: την ατελή εξατοµίκευση ενός δεδοµέ- 
νου όντος. Αν η εσωτερική φυσιογνωμία ενός προσώπου δεν είναι πολύ προσ- 
διορισµένη, θα είναι λιγότερο προσδιορισµένο και το αντικείµενο της επιθυ- 
µίας του και, µέσα σε ορισμένα όρια, ευκολότερα αντικαταστατό. Ἡ επανάλη- 
Ψη της εμπειρίας επίσης µπορεί να υποσκάψει τη σταθερότητα η οποία χαρα- 
κτηρίζει την πρώτη περίοδο της ερωτικής ζωής. Έτσι ο Βαΐζας έβρισκε ότι στην 
πρώτη γυναίκα που ερωτευόµαστε αγαπάμε τα πάντα, σαν να επρόκειτο για τη 
μοναδική γυναίκα’ αργότερα, αγαπάµε τη γυναίκα µέσα σε κάθε γυναίκα. 

Ας περάσουμε τώρα στο τελευταίο επίπεδο, το επίπεδο της εξωτερικής 
ατοµικότητας. Όταν το κέντρο βάρους της ύπαρξης ενός προσώπου κατεβαίνει 
εδώ, η εναλλαξιμότητα για την οποία µιλήσαµε και η ακαθοριστία του σεξουᾶ- 
λικού συμπληρώματος στις επιλογές του φτάνει στο αποκορύφωμα. Όπως ήδη 
είπαµε, κάθε τι σε αυτό το επίπεδο είναι ανόργανο και δεν έχει βαθιές ρίζες. 

Έτσι σε ορισμένες περιπτώσεις µπορεί να συναντήσουμε τον τύπο του ελευθε- 
ριάζοντος που επιδιώκει αποκλειστικά την «ηδονή» και εκτιµάει τη γυναίκα 
σύμφωνα µε την ποσότητα της ηδονής που νομίζει ότι µπορεί να του προσφέ- 
ρει' αΠό κάθε άλλη άποψη κάθε γυναίκα είναι γι’ αυτόν λίγο πολύ ίδια µε την 
οποιαδήποτε άλλη. Σε άλλες περιπτώσεις τον αποφασιστικό ῥόλο µπορεί να 
παΐζουν παράγοντες κοινωνικοί όπως η τάξη, ο κύκλος, η μόδα, η παράδοση. ή 
η έλλειψη. Τα χαρακτηριστικάτου έρωτα πλου τότε σε αυτό το επί- 
πεδο, και µέσ᾽ από τέτοιες ποιότητες κυρίως ορίζεται ο «Πολιτισµένος», αστικός 
έρωτας. Αν ωστόσο ο έρωτας μπορούσε να επανακτήσει ξαφνικά τον στοιχειακό 
του χαρακτήρα και ν᾿ ακολουθήσει τις προὐποθέσεις που ιδιάζουν στα βαθύτε- 
ρα στρώματα, τότε θα δρούσε µε καταστροφικό τρόπο απέναντι σε οτιδήποτε 
συνιστά την εξωτερική σφαίρα ἲου κοινωνικού ατόµου, και βέβαια και στις 
σεξουαλικές σχέσεις. Στην περίπτωση όπου ένα πρόσωπο ξαναβρίσκει το 
αληθινό του συμπλήρωμα, όλες εκείνες οι συγγένειες που καθορίζονται από το 
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επίπεδο της ατοµικής του φύσης και της σαµσκάρα μπορούν να διαρρήξουν κάθε 
τι το οποίο το κοινωνικό άτοµο είχε κερδίσει µέσα στα πλαίσια των θεσμών του 
πολιτισμού και της κοινωνίας όπου ανήκει. Ἐίναι οἱ περιπτώσεις στις οποίες ο 
ΟΠαπηέοτϊ µιλά για το «θείο δικαίωµα στον έρωτα»: «15 5αρραγεπηεηϊ ἄς ἁγοῖί 
ἁῑνίη, πια]στε ]ε» ]οῖς εἰ Ιεδ εοπγεηίίοης Παππαίηες» [«Έχουν (οι εραστές) µερίδιο 
στο θείο δικαίωµα, ενάντια στους ανθρώπινους νόµους και συµβάσεις»]." 
Τέτοιες περιπτώσεις υπάρχουν αναρίθµητες σήµερα, και προσφέρουν 
προνομιακό υλικό για ένα είδος δράμᾶτος και λογοτεχνίας, ακριβώς επειδή στη 
σύγχρονη εποχή υπάρχέι η αυταπάτη ότι οι σχέσεις ανάµεσα στα φύλα μπορούν 
να επικεντρώνονται και να οοσηματρηριαύνταν στο πιο εξωτερικό επίπεδο, το 
κοινωνικό, ανόργανο και τεχνητό.” 

Με τους ίδιους όρους μπορούν να εξηγηθούν και οι περιπτώσεις των 

ελεὐθεριαζόντων εκείνων που γίνονται θύματα του ίδιου τους του παιχνιδιού 
καταλήγοντας ερωτευμένοι µε µια ορισμένη γυναίκα, χάνοντας έτσι την ελευθε- 
ῥία να αλλάζουν τα αντικείµενα του έρωτά τους, ή που περιπίπτουν σε μορφές 
σεξούαλικής µανίας: αυτό το τελευταίο είναι η συνέπεια του παιχνιδιού τους µε 
τη φωτιά, όπου προκάλεσαν σε µια ορισμένη στιγµή την ενεργοποίηση ενός 
εκρηκτικού δυναμικού που προέρχεται από το βαθύτερο στάδιο, το προγενέστε- 
ρο από την ίδια τη σαµακάρα ή εξατοµίκευση. 
Τά γἐγονότα αυτά μπορούν να έχουν εκρηκτικές συνέπειες ακόµα και στο 
επίπεδο του «μοναδικού έρωτα», αφού οἱ νόμοι της συγγένειας που ενεργο- 
ποιούνται σε αυτό το επίπεδο (στο ενδιάµεσο επίπεδο) µπορούν να δράσουν 
καταστροφικά για τη σφαίρα του κοινωνικού ατόµου καιτις συμβάσεις του όταν 
συναντήσει κανείς το αληθινό του συμπλήρωμα. Έτσι η «μοναδικότητα» χρεω- 
κοπεί ακόµα µία φορά, ακόµα και η μοναδικότητα του «μοιραίου πάθους», 
Αλλά αυτές οι περιπτώσεις είναι πολύ σπάνιες στο πεδίο του κοσμικού έρωτα 
και, όπου συμβαίνουν, ποτέ δεν αξιολογούνται σύµφωνα µε την αληθινή τους 
φύση. 

Μια άλλη περίπτωση που µπορεί να αναλυθεί σε αυτά τα πλαίσια είναι η 
περίπτωση ενός στοιχειακού σεξουαλικού πάθους και έλξης τα οποία µπορείνα 
συνοδεύονται από περιφρόνηση ή ακόµα και µίσος ανάμεσα στους εραστές: 
είναι η ενέργεια του βαθύτερου επιπέδου εκείνη που δρα υπονομεύοντας όλες 
τις καθοριστικές συγγένειες του χαρακτήρα καὶ όλες τις αξίες που Κανονικά θα 
μπορούσαν να επικεντρωθούν στο ενδιάµεσο πεδίο. Αυτή η περίπτωση είναι 
συμμετρική μ’ εκείνη όπου οι συγγένειες του ενδιάµεσου πεδίου μπορούν, µετη 
σειρά τους, να υποσκάψουν κάθε τι το οποίο ανήκει στην εξωτερική περιοχή 
της κοινωνικής ηθικής και των θεσμών. 

Πρέπει τέλος να πούμε ότι υπάρχουν και τεχνητά µέσα τα οποία μπορούν να 
διεγείρουν σε περισσότερο ή λιγότερο ελεύθερη κατάσταση τις στοιχειακές 
δυνάµεις του έρωτα ουδετεροποιώντας τα πιο εξωτερικά επίπεδα. Εδώ µπορού- 
Ἡε να αναφέρουμε το αλκοόλ και µερικά ναρκωτικά’ τέτοια µέσα χρησιµο- 
ποιούνταν ορισμένες φορές σε σεξουαλικά δρώμενα, όπως στις διονυσιακές 
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τελετουργίες και στον Ταντρισμµό. Ερωτικά φίλτρα, των οποίων η αληθινή φύση 
είναι άγνωστη στον σύγχρονο κόσµο, έχουν παίξει παρόμοιο ρόλο. Μέσ’ απ’ 
αυτά, όπως θα δούµε, ο έρωτας µπορεί να οδηγήσει σε ορισμένες μορφές δαι- 
µονικής λατρείας καθώς και στην αληθινή σεξουαλική μαγεία. ι 

Σε όλα όσα είπαµε μέχρις εδώ δεν πρέπει ποτέ να συγχέουµε τον ρόλο εκεί- 

νου που αποτελεί προὔπόθεση µε τον ρόλο εκείνου που καθορέάξει. Για να λειτουργή- 
σει σωστά µια μηχανή, πρέπει ν᾿ αποτελείται από συγκεκριµένα µέρη τα οποία 
συλλειτουργούν µε τον κατάλληλο τρόπο! αυτή είναι η προὐπόθεση. Αλλά όταν 
δεν υπάρχει ενέργεια στον κινητήρα, ακόµα και η πιο τέλεία μηχανή θα παρα- 
μείνει αδρανής. Το ίδιο ισχύει και για όλες τις προὔποθέσεις που είναι απαραί- 
τητες στον άνθρωπο ο οποίος, στα δύο πιο επιφανειακά επίπεδα της ύπαρξής 
του, µπορεί θεωρητικά να ανταποκριθεί τέλεια στη σεξουαλική έλξη: αλλά η 
πρωταρχική δύναμη του έρωτα πρέπει να εγερθεί υπό µορφήν ηλεκτρικού φορ- 
τίου προκειµένου να δημιουργηθεί η μαγνητική ή µαγική κατάσταση πού είναι 
το αληθινό θεμέλιο κάθε σεξουαλικού έρωτα. 
“Σε έναν κοινό άνθρωπο, και ειδικά στον πολιτισµένο άνθρωπο του δυτικού 
κόσµου, η ερωτική εμπειρία έχει συχνά έναν παθητικό χαρακτήρα. Μοιάζει σαν 
οι αντίστοιχες διαδικασίες να ξεκινούν και να προχωρούν από µόνες τους δίχως 
την παρέμβαση της ανθρώπινης θέλησης. Δεν µπορεί ούτε καν να εστιάσει µε 
ακρίβεια αυτές τις διαδικασίες σε κάποιο από τα τρία επίπεδα. Αυτή η κατά- 
σταση θεωρείται πια τόσο φυσική ώστε οι άνθρωποι αισθάνονται την επιθυμία 
τους σαν καταναγκασµό, πέρα από τον έλεγχό τους, ή αλλιώς αμφιβάλλουν για 
την ειλικρίνεια και το βάθος της επιθυμίας τους. Στις λατινικές γλώσσες, η λέξη 
«πάθος» εκφράζει ακριβώς την ιδέα του να υφίσταται κάποιος κάτι ή να υποφέ- 
ρει. Το ίδιο ισχύει και για τη γερμανική λέξη {.εἰάξητο]α[1, από το ρήμα ειᾶεῃ, 
που σηµαίνει επίσης «υποµένω» ή «πάσχω». 

Ο βαθμός παθητικότητας εξαρτάται από το άτοµο και την εσωτερική του 
διαφοροποίηση. Επιπλέον, πρέπει κανείς να λάβει υπόψιν του τις Ψυχολογικές 
διαφοροποιήσεις που βασίζονται στους διάφορους κοινωνικούς θεσμούς. Για 
παράδειγµα, ο θεσµός της πολυγαµίας ενισχύει φυσικά έναν αρσενικό τύπο 
στον οποίον το εγώ παρουσιάζει µεγαλύτερο βαθµό ελευθερίας απέναντι στον 
έρωτα (µε µεγαλύτερη μεταβλητότητα και ως εκ τούτου λιγότερη σταθερότητα). 
Σε αυτόν τον αρσενικό τύπο η ερωτική εμπειρία καθαυτή έχει μεγαλύτερη 
σηµασία από τη σχέση µε µία ορισμένη γυναίκα ως πρόσωπο (µια αραβική 


παροιμία λέει, «Ένα φρούτο, και µετά άλλο φρούτο»). Ἡ πολυγαµία δεν αντι- ΄ 


στοιχεί πάντοτε στην εξωτερική και ανόργανη κατάσταση που προσιδιάζει στον 
ελευθεριάζοντα. Ἡ μετάβαση από την πολυγαµία (ή από γάμους που επιτρέ- 
πουν τις παλλακίδες ως αναπόσπαστο µέρος της οικογένειας) στη µονογαμµία, 
παρά τις κομφορμιστικές αντιλήψεις που επικρατούν σήµερα, µε κανένα τρόπο 
δεν σηµαίνει την υποκατάσταση ενός κατώτερου τύπου αρρενωπότητας από 
έναν ανώτερο, αλλά το ακριβώς αντίθετο’ πρόκειται μάλλον για σύμπτωμα µιας 
πολύ μεγαλύτερης επικείµενης υποδούλωσης του ανθρώπου στον έρωτα και στη 


ὥρων καν σελ οιιαβική, η, 


γυναίκα, και αυτό δεν είναι κάτι που χαρακτηρίζει έναν ανώτερο πολιτισμό." 

Στον αρχαίο κόσµο ή σε πρωτόγονους λαούς, ανακαλύπτουμε τα στοιχεία 
µιας τεχνικής που ήταν δραστική υπό τις πλέον διαφορετικές περιστάσεις του 
έρωτα. Προς το παρόν θα δώσουµε ένα µόνο παράδειγµα: το ότι ανάµεσα σε 
τέτοιες λαούς, οι γαµικές τελετουργίες ταυτίζονταν µε ερωτικά ξόρκια που αφύ- 
πνιζαν τη δύναμη της έλξης ανάµεσα στα φύλα ως ακατανίκητη ορμή.”' 
Σύμφωνα µε το σχήµα µας,τα ξόρκια αυτά αφύπνιζαν και εγεργοποιούσαν τον 
ἔρωτα στο στοιχειακό επίπεδο και ενείχαν πάντα τον κίνδυνο να προκαλέσουν 
ένα είδος δαιμονισμού « κατοχής. 


Πριν προχωρήσουμε περισσότερο, ας ρίξουµε µια τελευταία µατιά στο δρόµο 
που έχουµε ήδη διασχίσει. ΄Έχουμε αρνηθεί κάθε φιναλιστική, βιολογική ερμηνεία 
του έρωτα, Και έχουµε απορρίψει τη φροῦύδική «αρχή της ηδονής» ὡς τίποτα 
περισσότερο από µια θεωρία η οποία θέτει ένα φαντασιώδες «ένστικτο της αναπα- 
ραγωγής» ὡς πρωταρχικό θεμέλιο της ερωτικής ορµής. Ἡ μαγνητική θεωρία, σύμ- 
Φφωνα µε την ἀποψή µας, ανταποκρίνεται πιστότερα στην πραγματικότητα. 
Προχωρήσαµε βαθύτερα σε αυτή τη θεωρία µε τη βοήθεια δεδοµένων που πήραμε 
από τις παραδοσιακές διδασκαλίες, οι οποίες μιλούν για µια κατάσταση ροής που 
εγκαθιδρύεται «καταλυτικά» ανάµεσα στους εραστές µέσ από την παρουσία εκεί- 
νων των θεµελιακών δυνάµεων (Υιν και γιανγκ) που ορίζουν τη σεξουαλική 
πολικότητα και τη σεξουαλική ανάπτυξη εν γένει. Ἡ συνέπεια είναι µια μετατόπιση 
του επιπέδου συνείδησης, ἡ οποία µε τη σειρά της γίνεται αιτία µιας μαγικής ενερ- 
γοποίησης της δύναμης της φαντασίας και µιας περισσότερο ή λιγότερο ισχυρής 
κατάληψης του νου από µία και µόνη κυρίαρχη ιδέα. Το αρχαίο δόγµα της αόρατης 
μεταμόρφωσης, η οποία συντελείται µέσα στο αίμα όταν το πρόσωπο καταλαμβά- 
νεται από έρωτα, έχει αποκατασταθεί στην πραγματική του αξία. Τέλος, εξετάσαµε 
τις προὔποθέσεις οι οποίες σχετίζονται µε την υπαρξιακή επιθυµία για ένα συµπλή- 
ρωμα στα πλαίσια µιας θεωρίας των πολλαπλών διαστρώσεων του προσώπου. 
Τονίσαμε όµως ότι ως πρωταρχική δύναμη και βάση των πάντων πρέπει πάντα να 
θεωρείται εκείνο το οποίο πηγάζει άµεσα από την απόλυτη αρρενωπότητα και την 
απόλυτη θηλυκότητα: και απ’ αυτή την άποψη, όσο πιο έντονη είναι η διαδικασία, 
µε όλα τα παρεπόµενα της στοιχειακής έλξης, τόσο πιο αποφασιστική θα είναι και 
η διαφοροποίηση των φύλων, δηλαδή η σεξουαλική τους ανάπτυξη. 

Αλλά εδώ µπορεί να πει κανείς ότι έχουµε διαγράψει µια κυκλική πορεία αΠο- 
φεύγοντας την ουσία. Όσο κι αν προσπαθούμε να εξηγήσουμε το ερωτικό γεγονός, 
Πάντοτε ξαναγυρίζουµε στον ίδιο τον έρωτα και αναπόφευκτα ερχόμαστε αντιµέτω- 
ποι µε το θεμελιώδες ερώτημα: γιατί ο άνδρας και η γυναίκα ἕλκονται ο ένας από τον άλλον; 
Αφού φτάσαμε ν᾿ αναγνωρίσουμε καθαρά αυιό θεμελιώδες και ακαταµάχητο 
γεγονός, πρέπει τώρα Υ αναζητήσουμε τη σημασία του. Και είναι ακριβώς το ίδιο σαν 
να ρωτάμε για το νόηµα αυτού καθαυτού του φύλου. ΄Ετσι οδηγούμαστε ακριβώς 
στο επίκεντρο της μεταφυσικής του φύλου, µε την οποία θα ασχοληθούμε στο 
επόµενο κεφάλαιο. 
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δν 
«Εδ. Μονσε]]ι, αμα Βίὰ τήπαπα, Μάο, 1944. --- 

«ᾱ.. Κ]αρες, 00) ΚουποροπένεΛεη. Ετορ, ᾗεηα, 19595, Ρ. 20. . 

«Εξαίρεση αποτελεί η περίπτωση όπου, στην διάρκεια ιερών και γιορταστικών σεξουαλικών ενώ- 


9. 


«δ. Βουχρει, ΡΛ)ἱοἰοβ} ας αμιοιιγ Πιοάσγηε, Ρατὶ5, 1890. Και σαν συμπέρασμα (ο.π.): «Ο εραστής που 


ζητάει στον έρωτα κάτι παραπάνω από τον ίδιο τον έρωτα, το οποίο µπορεί να κυμαίνεται από 
το ενδιαφέρον µέχρι την εκτίμηση, δεν είναι πραγματικός εραστής». 


«Βλ. Η.Τ. Μοοτε, Ρ.Η. {αωτεποςς {είετε ιο Δετίταπὰὶ Πανεί!, εἆ. Οοιταια Βοοκ Μαγι, ειδικά την επι- 


στολή της 8ης Δεκεμβρίου 1915. 
1. Ρόιαάαιι, {1α σοΐεηες ἄε {απιοιτ, ϱ. 910. 


σεων σε αρχαίους πολιτισμούς, επιδιωκόταν µια επιθυμητή και εσκεμμένη εγκυμοσύνη }} οποία 
ορισμένες φορές συνδεόταν µε συμβολικές δοµές και ἐπικλητικές φόρμουλες (στην Ινδία και 
στον ισλαμικό κόσµο, για παράδειγµα). Ωστόσο, ακόµα και σετέτοιες περιπτώσεις στον ίδιο τον 
κλασικό κόσμο γινόταν µια διάκριση, όχι µόνο ανάμεσα στις ενώσεις που είχαν αυτόν τον σκοπό 
και τις άλλες ενώσεις αλλά και μεταξύ των γυναικών που μπορούσαν να χρησιμοποιηθούν γι’ 
αυτό τον σκοπό. Στον Δημοσθένη, δημόσιο κατήγορο της Νεαίρας, αποδίδονται πράγµατι τα 
εξής λόγια: «Έχουμε εταίρες για την ηδονή, παλλακίδες για την καθηµερινή Φροντίδα του 
σώματός µας, και συζύγους για να µας φέρνουν νόµιµα παιδιά και να φρουρούν πιστά τον οίκο 
μας». ὃν 


ε Ν. Ῥο]ονίεβ, {νε σε» ἂε {απιοτ, Ῥατίς, 1946, ϱρ. 7-8, 9,10-11. 
«Α. ]ουδδαῖη, {ος ῥᾳδίοπς Λιμαίπος, Ρατῖς, 1928, Ρρ. 171-172. Μεταξύ άλλων, η στειρότητα συναντά- 


ται συχνά σε υπερσεξουαλικές γυναίκες ακόµη και στο πιο περιορισμένα φυσιολογικό επίπεδο: 
και η ανάλυση του παράγοντα ο οποίος εμποδίζει σε αυτές τη σύλληψη κατά τη διάρκεια της 
συνουσίας έχει προσφάτως γίνει βάση µιας από τις ποικιλίες των αντισυλληπτικών µέσων (βλ. Α. 
Οµσσο, 1. Απιῥίεσσο ε ἰα [τοᾶς, Εοιια, 1958, Ρ. 575Η.). 

Υ. δο]ονίεβ, {μες ῥασίοπς, Ρ. Π]. 


10. Α. δεβοροπμαιοτ, Οἱ ΥΜεἰἰ αἷν ΥΕ απ γοτψείίτρ, Π, 4, εὰ. Οοἵἵα, Βετήη-διω(ρατά, ν. ΝΙ, ΡΡ. 


88-89. [ελλ. εκδ.: Ο Κόσμος σαν Βούληση και σαν Παράσταση, μετ. Αχ. Βαγενάς, «Αναγνωστίδης», 
Αθήνα, χ.χ.]. 


11. Ιρίά., Ρρ. 90Π., 96. 
19. Ο Η. Μαϊταικ βάζει στο στόµα ενός από τους χαρακτήρες του τα ακόλουθα λόγια: «Πάντα 


χρειαζόμαστε ένα δηλητήριο. Αυτή ἡ χώρα [η Κίνα] έχει το όπιο. Το Ισλάμ έχει το χασίς, η 
Δύση έχει τη γυναίκα... Ο έρωτας είναι ίσως το µέσον που κατά προτίµησιν χρησιμοποιεί η 
Δύση», 


16. 5. Ετειά, /εησείς ες Παισῤτησίμς, Γιειργίρ-νΊεηπα, 1921. [ελλ. εκδ.: Πέρα από την Αρχή της Ηδονής, 


μετ. Ν.Φ. Βαρσαμής, «Γσάκος-Καρανικόλας», Αθήνα, χ.χ.). 


14. Ρ. ΡΙοΡΕ, γεπαις, {α ἀάενε πιαρίφιε εξ ἰα ολαίτ, Ῥατίς, 1909. 
15. Βλ. ΟΠ.5. Εάτά, {, Γηδύποί εκεί, Ρατ», 1909. 
16. Αυτό ισχύει προπάντων για εκείνους που δεν ονειρεύονται ασπρόµαυρα, όπως οἱ περισσότεροι 


άνθρωποι, αλλά βλέπουν έγχρωμα όνειρα. 


17. Έχει επίσης επιβεβαιωθεί ότι σε ορισμένα ζώα η παραγωγή ορμονών, την οποία ορισμένοι θεω- 


ρούν ως αιτία της σεξουαλικής διέγερσης, συμβαίνει µόνο τη στιγµή της συνουσίας. Πρβλ. Α. 
Ἡορπατά, Μαπιεί ἂε εεχοἰορῖε, Ρατί5, 1951. 


18. 1.. ΡΙ1, Βεἱσοίορία ἀείίΑπιοτε, ΜΙ]απο, 1944, ρ. 145: «Το συναίσθηµα αποκτάει ορισμένες φορές 


τέτοια ένταση που γίνεται πόνος, και στην πραγματικότητα έχει µιαν ανασταλτική συνέπεια 
στις σεξουαλικές διαδικασίες». 


19. Η. Ες, Φιάλες ἔτι (ε Γ9γολοίορ) οί δεΧ, Ρ. 7. Πρβλ. Α. Ηερηατά, Μαπιεί, Ρ. 195: «Μπορούμε να 


πούμε ότι ὡς προς την ουσιώδη της όψη στον άνθρωπο, δηλαδή ως προς την ψυχική της πλευ- 
ρά, η σεξουαλικότητα µπορεί να παρουσιάζει µιαν αξιοσημείωτη ανάπτυξη χωρίς καθόλου 


Έρυν καν σελ αιαβική, η. 


20. 


21. 


22. 


24. 


25. 


29. 


50. 


σχεδόν τη συνεργασία του γεννητικού ουστήµατος», 

Ἔτσι δεν είναι και τόσο αστείο όταν µια νεαρή αμερικανίδα εμφανίζεται να λέει στο αγόρι της 
µετά τη συνουσία: «Ώο γου {εεὶ Ρειίεν πονν, ἁλτ]ίαμὸ» 

Ώς μετάφραση ενός υπαρξιακού αναστοχασμού, μπορούμε να παραθέσουµε τα ακόλουθα 
λόγια, τα οποία ϱ Ε.Μ. Κθιηάταὰε στο Ὀτεί Καπισγαάσι (Ώὔὑρκε]άοτε, 1955, Ρ. 187) βάζει στο 
στόμα ενός από τους ήρωές του: «Τώρα ένιωσα για πρώτη φορά ότι θα μπορούσα να σηµαίνω 
κάτι για ἕνα ανθρώπινο πλάσμα χάρη στο γεγονός και µόνο πως ήμουν δίπλα του. Ακούγεται 
απλό να το πει κανείς αλλά εάν κανείς το σκεφτεί, νιώθει πως πρόκειται για ένα πράγµα τερά- 
στιο, απεριόριστο: κάτι που µπορεί να σε καταστρέψει ή να σε μεταμορφώσει ολοκληρωτικά. 
Είναι αγάπη, κι είναι αγάπη για ένα άλλο πρόσωπο». 

Ενδιαφέρουσες παρατηρήσεις ως προς αυτό, ακόµα και σὲ σχέση µε ορισμένους πληθυσμούς 
τῆς νότιας Ιταλίας, υπάρχουν στο ἔργο του ϱ. Πιενί, Ονδίο κ ὁ /στηλαίο α Εδο[ί (Γοχίπο, 1946, Ρ.49). 
΄Ἔτσι µπορεί να δει κανείς και την απώτατη καταγωγή της ισλαμικής πουρντά, της απομόνωσης 
των γυναικών. 


«Μ. ΕΙαίπο, δορτα [0 ἄπλοτε, οὰ. Πενασεὶ, ΥΠ, 7: «Δίκαια λοιπόν εντοπίζουµε τον πυρετό του Έρωτα 


στο αίμα». Σχετικά µε αυτή τη διαδικασία, πρβλ. ΥΠ, 4-7 και 10, όπου, ωστόσο, πρέπει να 
παραβλέψουµε την αφελή ιδέα εικόνων οι οποίες μεταβιβάζονται υλικά, µέσω του βλέμματος, 
από το ένα πλάσμα στο άλλο. ΝΤ], 11: Στον κοινό έρωτα, θεωρούμενον ὡς φυσιολογικό έρωτα 
σε αντίθεση προς τον πλατωνικό, «ἠ αγωνία των Εραστών διαρκεί όσο διαρκεί το τσίµπηµα 
[ρετιτύαμο] ποὺ προκαλεί στις φλέβες το λεγόμενο κακό μάτι». Πρβλ. 6.Β. Βεί]α Ῥογία, Μαρία 
Ναιταξ, 1, ΧΝ. Ο Πλάτων (Φαίδρος, 9514, ϐ) έγραφε για το «ρεύμα της ομορφιάς που συλλαμ- 
βάνεται µε τα μάτια», το οποίο αναπτύσσεται και προκαλεί «τρεμούλα, που γίνεται ιδρώτας και 
αθέλητη φλόγα». Ἡ φλόγα εδώ πρέπει να εννοείται με την καθαρά φυσική έννοια της εσωτερι- 
κής θερμότητας καὶ αποτελεί µέρος εκείνης της φαινομενολογίας της ερωτικής «μεταρσίωσης» 
για την οποία µιλήσαµε παραπάνω. Σε αυτό βασίζεται προφανώς εκείνο που ο Κτοπηοσιά 
ονόμαζε, ακριβώς, «μαγική πυρά». 

6. ΒΑππυποίο, {1 Ρίπεστε, Ρ. 69: «Φαίνεται σαν ένα µέρος της ερωτικής γοητείας αυτής της 
γυναίκας να είχε εισβάλει µέσα τον, όπως ένα µέρος από την ισχύ του μαγνήτη εισβάλλει µέσα 
στο σίδερο. Ηταν αληθινά ένα μαγνητικό αίσθηµα ευφορίας, από αυτά τα έντονα και βαθιά 
αισθήµατα που οἱ άνθρωποι πάντοτε σχεδόν νιώθουν στην αρχή του έρωτα, που δεν εντοπίζε- 
ται ούτε στο σώμα ούτε στο πνεύμα όπως άλλα αισθήματα αλλά πηγάζει από ένα ουδέτερο στοι- 
Χείο τῆς ύπαρξής µας, ένα στοιχείο που θα μπορούσα να ονοµάσω ενδιάµεσο και είναι άγνω- 
στης φύσεως, απλούστερο από την ψυχή, λεπτότερο από τη µορφή, που συσοωρεύει το πάθος 
όπως ένα δοχείο». Και στη ο. 87: «Ένιωθε την παρουσία της να κυκλοφορεί και ν᾿ αναμειγνύε- 
ται στο αίμα του, µέχρι που το αίμα του έγινε ζωή της, και το αίμα της ζωή του». Αισθήσεις 
αυτού του είδους είναι συνήθως πιο έντονες µετά τη σωματική ένωση, αλλά μπορούν ακόµη και 
να καταστραφούν αν η ένωση γίνει µε πρωτόγονο τρόπο. Ο Ώ.Η. Ιαντεπος λέει σε µια Επιστο- 
λή του (δημοσιευμένη από τον Μοοτε): «Όταν σµίγω µε µια γυναίκα, η αίσθηση µέσα στο αἵμα 
μου είναι έντονη, υπέροχη... Κάτι περνάει, δεν ξέρω τι ακριβώς, από το αίµα τῆς στο δικό µου 
τη στιγµή της ένωσης. ΄Ετσι ακόµα κι όταν έχει φύγει, παραμένει ανάμεσά µας αυτή η γνώση 
µέσω του αίματος, έστω και αν η συνειδητή, νοητική πρόσληψη έχει διακοπεί». 

ΕΕρῃας Ἱένί, [αι δοίεπρε ἆσς ερἰγῆς, Ρατῖς, 1865, Ρ. 213. 


»Ὁ. Μαυσ]αΐσ, ζα πιαρίε ὧε [απομτ, ϱΡ. 56, 51. 65-58. 
ΞΜ. οἱ, ὁµ[ίε ῥασνίοπί, ΜΙ]ππο, 1856, ο, ΠΠ]. 
«διεπα]α!, 00 {ωμοιας, 1, 18: «Για μένα, αυτή η λέξη εκφράζει το κύριο φαινόμενο τῆς τρέλας που 


ονομάζουμε έρωτα». «Με τη λέξη αποκρυστάλλωση εννοώ έναν ορισμένο πυρετό τῆς φαντασίας 
ο οποίος καθιστά άγνωστο ένα αντικείµενο γενικώς κοινό, και του αποδίδει ένα είδος αυθυπαρ- 
ξίας». 

Είναι ενδιαφέρον το γεγονός ότι, χωρίς να το θέλει και χωρίς να αναλύσει ολόκληρο το εύρος 
της, ένας ψυχολόγος έφτασε να χρησιμοποιήσει αυτή Ὦ] λέξη. 

1. ΡΙΏ, Πνἱοἰορία ἀεί αποχε, Ρ. 199 και 191-194. Πρβλ. Νίποη ἂε Πεης]ο5, στο Ὦ. ΏαΠΡεΠΕς, 
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ελα 
2, 
28. 
δ4, 


4]. 


49. 


45. 
44. 


46. 


ο ο ωυ μα μα Ενω μοβ ο ος 


1ίγον αἱ Απιοιτ, Ρατῖς 5-ᾱ. Ρ. 55: «Να ξέρεις ότι τη στιγµή που θα μπορούσα να χαλαρώσω, αν η 
εικόνα σου εξαφανιζόταν για µια στιγµή, θα έπανα να σ’ αγαπώ». 

Ερ]νας Ι.ένί, Ώορμιε εἰ τε ἐς Ηαιίε Μαρίε (ταλική μετάφραση 1988, σ. ὅδ, 84). 

Ο. Μεἰπίπμες, ΟΕδε[εοΜί μπα Οαταλίετ, Νιεηπα, 1918, Ρ. 148. 

Ἡ. Ῥιορε/ Μ. Βατιοίς, Όας ΥΥεΙὺ {πι εἶον Ναμιτ υιπά γοἰκελωπάε, 1νεἱρΡ, 18597, 1, Ρ' 409. 
Αναφέρονται συχνά τα παραδείγματα του Ερρίκου του Γ και του Ερρίκου του Δ΄της Γαλλίας, 
οι οποίοι λέγεται ότι είχαν καταληφθεί από αιφνίδια και ακατανίκητα πάθη για γυναίκες των 
οποίων είχαν µυρίσει τὰ εσώρουχα. Στην περίπτωση του Ερρίκου του Γ, λέγεται ότι το πάθος 
του για τη Μαρία του Κληβς ξεκίνησε µε αυτόν τον τρόπο και συνεχίστηκε και µετά τον τραγικό 
θάνατό της, Πρβλ. Ε. νου ΕΥαΠΙ-ΕΡΙΗΡ, ΡφελοραΜία θεια διµάρανϊ, Ρ. 25. Όταν ο ὄυγγρα- 
φέας εξέφραζε αμϕιβολίες (ο. 18) για το ἂν φαινόμενα του είδους ἀυτού σχετιζόµενα µε τα 
οσφρητικά κέντρα μπορούν να συμβούν «σε φυσιολογικά άτοµα», προφανώς αντιλαμβανόταν 
ὡς φυσιολογικά τα άτοµα εκείνα που διέθεταν περιορισμένη «λεπτή» ευαισθησία. Οι Ρ]ο5» και 
Βατιοῖς (Νο. 1, ρ. 467Η:) αναφέρουν τη διαδεδομένη πεποίθηση ότι οἱ οσμές του σώματος (θα 
μπορούσαμε να πούμε, της ύπαρξης) ενός ορισμένου προσώπου έχουν µεθυστική επιρροή σε 
κάποιο πρόσωπο του αντίθετου φύλου. 


Ο. Νοἰπίηρεν, (6 εκ πιά ΟµαταΚίετ, ΡΡ. 7:15. 

: Πλάτων, δυµπόσιον, 1914. 

.Ο.Π. 

ΞΑ. δοπορεηπα εν, Μειαφ/ων. ἆεγ (νο εοΙεύε, ϱ. 103. . - 
:Ο. Ψεἰπίαμεν, ΟΕΟΒΙΕΟΗΙ τυιὰ Οαταλμετ, ΡΡ. 91-52. 

:. Μια παρόμοια ιδέα βρίσκεται στη βάση της αρχαίας αστρολογικής αντίληψης ότι για την αμοι- 


ς 


βαία έλξη είναι απαραίτητο κατά τη γέννηση ενός άνδρα και µιας γυναίκας ο ήλιος και Ἡ σελή- 
νη να βρίσκονται εναλλάξ (ο πρώτος να έχει στο ζώδιό του τον ήλιο ενώ η δεύτερη τη σελήνη 
-- ο ήλιος είναι γιανγκ και η σελήνη είναι γην). 

Αυτό φαίνεται να είναι επίσης το νόηµα που υποκρύπτεται στην τελετή του γάµου, σύμφωνα µε 
την οποία ο άνδρας και η γυναίκα στεφανώνονται και φαντάζονται τους εαυτούς τους σαν βασι- 
λιά και βασίλισσα. 

Όσον αφορά τις σύγχρονες, εκφυλισµένες μορφές του θηλυκού: «Αυτές οἱ κυρίες δίχως φύλο 
που στοιχειώνουν τις φημισμένες συνοικίες των μεγάλων πόλεων, πλημμυρισμένες από ανεκ- 
πλήρωτες διανοητικές φιλοδοξίες, το κύριο στήριγμα γιατρών, πνευματιστών, ψυχαναλυτών και 
Εκκεντρικών συγγραφέων (1.. Ο’ ΕΙαπογιγ). 

Όσον αφορά αυτό το θέµα, βλ. |. Ενο]α, Εέυοίία οὐΠΙΥΟ ἐἱ ΠΙΟΠάΟ πποάετπο, ΜΙΙπο, 1949, Ρ. 244. 
Στο δράµα του ΟΡο6ὰγ Μη]άε, είναι απαραίτητο ν᾿ αφήσουμε κατά µέρος τις αισθητικοποιηµένες 
γαρνιτούρες. Αλλά τόσο σε αυτό όσο και, ακόµη περισσότερο, στην όπερα του Εἰσ]αγὰ δίτα155, 
υπάρχει µια ορισμένη ατμόσφαιρα η οποία, πέρα από τη µεγάλη υποβλητική της δύναμη], βρί- 
θει από κοσμικές αναλογίες. ὸο όλο έργο κυριαρχείται από το μοτίβο της Σελήνης και της 
Νύχιας. Υπάρχει ακόµη] ο «Χορός των Εφτά Πέπλων» της Σαλώμης, στον οποίο θα αναφερθού- 
µε αργότερα. 

Στον εορτασμό της Μαχαβράτα ετελείτο µια τελετουργική συνεύρεση ανάμεσα σε µια πόρνη 
(πουµοκάλι) κι έναν ασκητή (μηραχμαισάριν) στον ίδιο τον τόπο που ήταν καθιερωµένος για τις 
θυσίες (πρβλ. Μίτεεα Εἰαςςε, χορα: ὑημποτία [ιό οἱ εστί, Ῥατίς, 1954, ΡΡ. 115, 951-258). Αυτό ίσως 
σχετίζεται µε την πιο ακραία δυνατή έκφραση της διαφοροποί]σης ανάµεσα στο αρσενικό και 
το θηλυκό. 


; Για τη σαµσκάρα καὶ τη ῥασάνα, βλ. |. Ενοῖα, 1.0 Υυρα ἀεὶ ἰα ῥοίεηαα, Κοιμα, 1968, ΡΡ. 102-105. 


Επίσης, Μ. Ε]ιαὰς, Υορα, ΡΡ. 61-05, 105, 548., 60. [ελλ. εκδ.του τελευταίου: ΓΠόγκα: αθανασία και 
ελευθερία, µετ. ΄Ἕλοη }σούτη, «Χατζηνικολή», Αθήνα, 1980]. 

Ορισμένες τελετές συλλογικής οεξοναλικής μαγείας αποκαλούνται χόλι-μάργκα με βάση το 
όνοµα ενός είδους φορέματος το οποίο φορούν τα κορίτσια ποὺ συμμετέχουν' επιλέγοντας µε 
κλήρο το όνοµα, κάθε άνδρας διαλέγει τη γυναίκα που θα είναι το ταίριτου στην τελετή (αναφ. 
στο Ε]ἰκάςε, Ρ. 402, και Ενοία, {ο Υορα ἀείία ῥοίσησα, Ρ. 3968 σε σχέση µε το μυστικό ταντρικό 
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τελετουργικό). Περαιτέρω µπορεί να αναφερθεί κανείς στην εσκεμμένη αχαλινωσία ορισμένων 
πθχιακος γιορτών όπως τα Βακχανάλια και τα Σατουρνάλια. | 
Υπάρχει µια ορισμένη µακρινή αναλογία µε τη φροῦδική διάκριση ανάµεσα στην «πρωτογενή 
Ψυχική διαδικασία», όπου το λιμπιντικό φορτίο είναι ακόµη ελεύθερο και κυμαινόμενο, και τη 
«δευτερογενή ψυχική διαδικασία», όπου το φορτίο δεσμεύεται σε συγκεκριμένες παραστάσεις 
και είναι δύσκολο πλέον ν᾿ αποσπαστεί από αυτές. 

Παρ. στο Α. ΦΕΠΟΡΕΠΗαΙΕΣΥ, Μειαρἠη, Ρ. 110. 

Μια άλλη συνέπεια είναι η ενδηµική εμφάνιση διαζυγίων και αλλεπάλληλων διαδοχικών γάµων 
στους «μονογαμικούς» και κατεξοχήν «μοντέρνους» πολιτισμούς, που οφείλεται ακριβώς στην 
εκτόπιση του έρωτα στα πιο επιφανειακά στρώματα της ύπαρξης. Αντίθετα, προηγούμενοι 
πολιτισμοί µετην οργανική τους φύση ελάµβαναν πολύ περισσότερο ὡς κανόνα εκείνο το οποίο 
ανήκει στο βαθύτερο και στο πιο εξατομικευµένο οτρώµα της «ατομικότητας», ακόµη και σε 
αντίθεση προς την καταναγκαστική ισχύ των θεσμών, διασφαλίζοντας έτσι µεγαλύτερο βαθµό 
σταθερότητας για τις ενώσεις ανάµεσα στα δύο φύλα, όταν το ούστημα δεν ήταν πολυγαµικό, 
µε ποικίλουσες προὔποθέσεις στις οποίες θα αναφερθούμε αργότερα. 

Βλ. ]. Ενο]α, 1. Άτεο ε ἰά εἶανα, Μί]απο, 19608, ο. ΧΙ]. 


51. Α. ΟΓΑΝΙΟΥ, Μος Γολε, Νεν/ Υοτκ, 1902, ρ. 918. 
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Ο μύθος του ερµαφρόδπου. 


μύθος είναι η µορφή εκείνη στην οποία έχει εκφράσει ο 
παραδοσιακός κόσμος τις έσχατες σηµασίες του είναι. Ο 
παραδοσιακός μύθος έχει την αξία κλειδιού, αξία η οποία είχε 
παραγνωριστεί από όλες εκείνες τις προσπάθειες που έγιναν στο 
παρελθόν να τον ερμηνεύσουν µε τους όρους της φυσικής ιστο- 
Ρῥίας, της βιολογίας και της ψυχολογίας, Για µας, αντίθετα, είναι 
ο μύθος Ἐκείνος που θα παράσχει τις εξηγήσεις που ζητάμε, σε 
σχέση µε το ειδικό αντικείµενο της έρευνάς µας. 

Είναι πολλοί οι μύθοι που αναφέρονται στο μεταφυσικό πρόβλημα του 
φύλου. Από αυτούς θα διαλέξουµε έναν που να είναι κατάλληλος για τον δυτικό 
άνθρωπο και σχετικά οικείος του: πρέπει να έχουµε κατά νου, ὠστόσο, ότι 
παρόμοια νοήµατα θα βρούμε καὶ σε μύθους που ανήκουν σε άλλους 
πολιτισμούς. Ας πάρουμε ως βάση, λοιπόν, τη συζήτηση του έρωτα στο Συμπόσιο 
του Πλάτωνα. Εδώ, εκτίθενται δύο θεωρίες περί έρωτα, από τον Αριστοφάνη 
και τη Διοτίμα, αναμεμειγµένες µε τον μύθο. Θα δούµε ότι από µια ορισμένη 
άποψη οἱ δύο θεωρίες είναι συμπληρωματικές και αναδεικνύουν τις αντινοµίες 
και την προβληματική του έρωτα. 

Η πρώτη θεωρία αφορά τον μύθο του ερµαφρόδιτου. Όπως και µε όλους 
τους μύθους που εισήγαγε ο Πλάτων στη φιλοσοφία του, πρέπει να υποθέσου- 
µε ότι οι πηγές του βρίσκονται στις µυητικές τελετές των αρχαίων ελληνικών 
μυστηρίων. Στην πραγματικότητα, το ίδιο αυτό θέµα υποβόσκει µέσα στις πιο 
διαφορετικές γραμµατείες, από τους Γνωστικούς και αρχαίους κύκλους των 
µυημένων στις µυστηριακές λατρείες µέχρι συγγραφείς του Μεσαίωνα και των 
απαρχών της σύγχρονης εποχής. Αντίστοιχα θέµατα συναντάμε επίσης κι εκτός 
Ευρώπης. 

Σύμφωνα µε τον Πλάτωνα!, υπήρχε ένα αρχέγονο είδος ανθρώπινων όντων 
«ποὺ η ουσία τους έχει πια εξαφανιστεί», ένα είδος που ενσωμάτωνε µέσα του 
και τις δύο αρχές, την αρσενική και τη θηλυκή. Αυτό το ερµαφρόδιτο γένος 
«ήταν ασυνήθιστα ισχυρό και γενναίο, και µέσα στην ψυχή του καλλιεργούσε 
αλαζονικά σχέδια, έως και να υπερβεί µια µέρα τους ίδιους τους θεούς». Σε 
αυτούς αναφερόταν η παράδοση την οποία αφηγείται ο Όμηρος σχετικά µε τον 
Όθωνα και τον Ἐφιάλτη, µε την προσπάθειά τους να «υψώσουν µια σκάλα ως 
τον ουρανό και να επιτεθούν στους θεούς». Το ίδιο είναι επίσης το θέµα της 
ὕβρεως των Τιτάνων και των Γιγάντων, καθώς και του Προμηθέα. Θα το συνα- 
ντήσουµε και σε πολλούς άλλους μύθους επίσης -- ακόµα και, σ’ έναν ορισµέ- 
νο βαθµό, στον βιβλικό μύθο του Αδάμ µέσα στον κήπο της Εδέμ όπου βρίσκου- 
με την υπόσχεση: «χαί ὡς θεοί ἔσεσθε» (Γένεσις, 111, 5). 

Σύμφωνα µετον Πλάτωνα, οιθεοί δεν κεραυνοβόλησαν τους ερµαφρόδιτους 
µε αστροπελέκι, όπως έκαναν µε τους Γίγαντες, αλλά παρέλυσαν τη δύναμή 
τους σχίζοντάς τους στα δύο. Από εδώ γεννήθηκαν πλάσματα του ενός φύλου ή 
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του άλλου, αρσενικά ή θηλυκά’ πλάσματα όµως που διατηρούσαν τη μνήμη της 
προηγούμενης κατάστασής τους και έτρεφαν µέσα τοὺς την επιθυµία να ξανα- 
βρούν την πρωταρχική τους ενότητα. Σύµφωνα µε τον Πλάτωνα, σε αυτή την 
παρόρµηση θα έπρεπε ν᾿ αναζητηθεί το έσχατο μεταφυσικό και αιώνιο νόηµα 
του έρωτα: «Άρα ο έρωτας είναι πραγματικά από τόσο παλιά έµφυτος στους 
ανθρώπους και σµίγοντάς τους ανασυνθέτει την αρχική τους φύση και προσπα- 
θεί µε δύο να φτιάξει ένα, για να γιατρέψει την ελαττωματική ανθρώπινη 
φύση». Πέρα από την κοινή συμμετοχή των εραστών στη σεξουαλική ηδὂνή, η 
ψυχή καθενός τους «ζητάει κάτι άλλο, που δεν µπορεί να τό πει µε λόγια, παρά 
µόνο αυτό που θέλει το υποδηλώνει συμβολικά και αινιγματικά».' Σαν µια εκ των 
υστέρων ρητορική αντιπαράθεση, ο Πλάτων παρουσιάζει τον ΄Ἡφαιστο να 
ρωτάει τους εραστές: 


Άραγε αυτό ζητάτε; Να ενωθείτε ο ένας µε τον άλλον όσο το δυνατόν περισσότερο ὥστε 
να µη χωριζόσαστε νύχτα και μέρα ο ἕνας από Τον άλλον; Σας ρωτώ, γιατί αν ο πόθος 
σας είναι αυτός, εγώ μπορώ να σας λιώσω μαζί και να σας κολλήσώ, ὥστε από δύο που 
είσαστε να γίνεται ένας και όσο ζείτε ---µιας και θα εἴσαστε ένας-- να ζείτε μαζ, και 
ἁµα πεθάνετε εκεί πάλι στον Άδη θα πάτε και θα είσαστε µαζί πεθαµένοι, ένας αντί για 
δύο. Μα για κοιτάξτε: αυτό είναι που ποθείτε και θα μείνετε Ικανοποτηµένοι αν το πετύ- 
χετε; 


Και ο Πλάτων απαντάει: 


Ἑέρουμε πολύ καλά ότι ούτε ένας δεν θα πει όχι, ούτε θα δείξει να θέλει τίποτε άλλο, 
αλλά θα πιστέψει πως άκουσε ακριβώς εκείνο που ποθεί εδώ και τόσον καιρό, να σµέξει 
δηλαδή µε το αγαπημένο πρόσωπο και να λιώσει μαζί του, και από τα δύο να γΐνουν ένα. 
Και ή αιτία είναι τούτο: ότι αυτή ήταν ἡ πρωταρχική µας φύση και --το λέω-- ήμασταν 

:ολάκεροι. Άρα εκείνο που ονομάζεται ὄρως είναι, κατά βάθος, η επιθυμία και η προσπά- 
θεια να ολοκληρωθούμε»". 


Όπως ακριβώς το ξύμβολον, ρόλος του είναι να «συμφιλιώνει [δύο πράγματα] 
και να τα κάνει να ποθούν το ένα το άλλο». 

Στα πλαίσια αυτής της συζήτησης, πρέπει να χωρίσουµε τα απλώς διακο- 
σµητικά στοιχεία, που είναι μεταφορικά και «μυθικά» µε την αρνητική έννοια 
του όρου, από τα θεμελιώδη. Για παράδειγµα, τα αρχέγονα όντα για τα οποία 
μιλάει ο Πλάτων, ακόµη και όταν περιγράφει τα φυσικά χαρακτηριστικάτους, 
δεν πρέπει βέβαια να θεωρούνται ως πραγματικά µέλη κάποιου προϊστορικού 
είδους του οποίου θα περιμέναμε να βρούμε ίχνη ή απολιθώματα. Πρέπει αντί- 
θετα να εννοούμε µία κατάσταση, µια πνευματική συνθήκη των απαρχών, όχι 
τόσο µε ιστορική έννοια όσο µε τους όρους µιας οντολογίας, µιας θεωρίας περί 
των πολλαπλών επιπέδων του είναι. Αφαιρώντας τον μύθο που την επικαλύπτει, 
μπορούμε να κατανοήσουμε την κατάσταση ως αυτήν ενός απολύτου είναι (ούτε 
διαιρεµένου ούτε δυαδικού), µιας ολοκληρωμένης οντότητας ή καθαρής 
ενότητας η οποία είναι αυτή καθαυτή η κατάσταση της αθανασίας. Αυτό το 


τελευταίο σηµείο επιβεβαιώνεται στο δόγμα που εκθέτει αργότερα µέσα στο 
Συμπόσιο η Διοτίμα, κι επίσης ανακινείται στον Φαίδρο, όπου εξηγείται --αν και 
σε αναφορά προς τον λεγόμενο πλατωνικό έρωτα και τη θεωρία της οµορ- 
φιάς-- η σχέση ανάµεσα στον έσχατο σκοπό του έρωτα και την αθανασία. 

Μία δεύτερη όψη του μύθου του Πλάτωνα είναι µια παραλλαγή του θέµατος 
της Πτώσεως. Ἡ διαφοροποίηση των φύλων αντιστοιχεί στην κατάσιαση του 
διχασµένου εαυτού, του πἐπερασµένου και θνητού, στη δυαδική κατάσταση 
εκείνου που δεν έχει ζωή αφ’ εαυτού του αλλά µέσω ενός άλλου όντος: δεν είναι 
µια αυθεντική κατάσταση του είναι. Από αυτή την άποψη µπορεί να το παραλ- 
ληλίσει κανείς µε τον βιβλικό μύθο, στο βαθµό που η Πτώση του Αδάµ είχε ως 
συνέπεια τον αποκλεισμό του από το Δέντρο της Ζωής. Το βιβλίο της Γενέσεως 
μιλάει επίσης για την ερµαφρόδιτη φύση των αρχέγονων πλασμάτων τα οποία 
έγιναν κατ’ εικόνα του Θεού («ἄρσεν καὶ θῆλυ ἐποίησεν αὐτούς»). Ορισμένοι αποδί- 
δουν στο όνοµα της Εύας, συμβόλου του συμπληρώματος του άνδρα, τη σηµα- 
σία της «ζωής» ή «του ζώντος». Όπως θα δούµε, στην ερμηνεία της Καββάλα, η 
αποκοπή της γυναίκας-ζωής από τον ερµαφρόδιτο σχετίζεται µε το ίδιο το 
γεγονός της Πτῴσεως και καταλήγει στο ισοδύναμο του απω!.',ισμού του Αδάµ 
από το Δέντροτης Ζωής, «ἵνα µή γίνει εἷς ἐξ ἡμῶν» και «ζήσεται αἰωνίως» (Γένεσις, 
ΠΠ, 232). 

Συνολικά ιδωµένος, ο μύθος του Πλάτωνα πραγματεύεται το πέρασμα από 
την ενότητα στη δυαδικότητα, από το είναι στην απώλεια του είναι και της 
απόλυτης ύπαρξης. Ο ειδικός χαρακτήρας και η σηµασία του, ωστόσο, έγκειται 
ακριβώς στο ότι εστιάζει τη δυαδικότητα στα φύλα και µας οδηγεί στο κρυµµέ- 
νο νόηµα και στο έσχατο αντικείµενο του έρωτα. Σχετικά µε αυτό που πραγµα- 
τικά αναζητάει κανείς στα πλαίσια µιας συνηθισµένης ζωής, ήδη σε µία από τις 
Ουπανισάδες διαβάζουµε: «Δεν είναι ο έρωτας για τη γυναίκα που κάνει µια 
γυναίκα επιθυμητή στον άνδρα, αλλά ο έρωτας για το άτµαν (την αρχή που είναι 
«εξ ολοκλήρου φως και αθανασία»). Από αυτή τη βαθύτερη άποψη ο έρωτας 
περιέχει την παρόρµηση να κατανικήσει κανείς τις συνέπειες της ΠἩτώσεως, να 
αφήσει πίσω του τον περιοριστικό Κόσμο της δυαδικότητας, να επανακτήσει 
την πρωταρχική κατάσταση, να υπερβεί την κατάσταση της ύπαρξης που είναι 
διχασμένη και καθοριζόµενη από τον «άλλον». Αυτό είναιτο απόλυτο νόηµατου 
έρωτα’ αυτό είναιτο μυστήριο το κρυμμένο πίσω από την ορµή του άνδρα προς 
τη γυναίκα σε µια στοιχειακή µορφή. Είναι βαθύτερη απ’ όλεςτις προὐποθέσεις 
από τις οποίες δείχνει να εξαρτάται ο ανθρώπινος έρωτας στις ατελείωτες 
παραλλαγές του. Εδώ βρίσκεται το κλειδί κάθε μεταφυσικής του φύλου: «Από 
τη Δυάδα στο Ένα». Ο σεξουαλικός έρωτας είναι η πιο καθολική µορφή της 
σκοτεινής παρόρµησης του ανθρώπου να εξαλείψει έστω και για λίγο τη 
δυαδικότητα, να υπερβεί υπαρξιακά το όριο ανάµεσα στο εγώ και το µη-εγώ, 
ανάµεσα στον εαυτό και τον µη-εαυτό. Ἡ σάρκα και το φύλο είναι τα εργαλεία 
για το εκστατικό πλησίασµα στην επίτευξη της ενότητας. Ἡ ετυμολογία της 
λέξης απποτε που µας έδωσε ένας μεσαιωνικός «Πιστός τοῦ Έρωτα», παρ’ όλο 
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που είναι εντελώς αθεµελίωτη, έχει πάντως µια βαθιά σηµασία: «Το μόριο α 
σηµαίνει “χωρίς”. πιο [πιους] σηµαίνει “θάνατος”: τοποθετημένα µαζί σηµαί- 
νουν χωρίς θάνατο”, ή αιώνια ζωή». 

Κατά βάθος, αγαπώντας και επιθυμώντας, ένας άνδρας ζητάει την επιβεβαί- 
ωση του εαυτού τοῦ, τη συµµετοχή σ᾿ ένα απόλυτο είναι, την εξάλειψη της στέ- 
ρήσης και την απαλλαγή από την υπαρξιακή αγωνία που τη συνοδεύει. Ιδωμένες 
κάτω απ’ αυτό το Φως, πολλές όψεις του κοσμικού έρωτα και της σεξουαλικό- 
τητας ερμηνεύονται. Την ἴδια στιγµή, μπορούμε να διαβλέψουμε κιόλας το 
μονοπάτι που οδηγεί στη σφαίρα του μυστικού ερωτισµού και της ιερής ή µαγι- 
κής χρήσης του φύλου που χαρακτηρίζουν τόσες και τόσες αρχαίες παραδόσεις. 
Διότι ήδη από την αρχή της έρευνάς µας δείξαµε πως η ερωτική ορµή έχει 
μεταφυσική υπόσταση, δεν είναι απλώς «φυσική». Τώρα ο δρόμος µας είναι πια 
ανοιχτός για τη σειρά των ερευνών που θα είναι αντικείµενο των επόµενων 
κεφαλαίων. 

Ἐν τω μεταξύ δεν πρέπει να παραβλέψουμµε ένα ορισμένο σηµείο. Όπως 


έχουμε δει, ο Πλάτων κατασκεύασε κατά τέτοιο τρόπο τη θεωρία του ανδρογύ- 


νου ώστε να πάρει αυτή ένα «προμηθεϊκό» χρώμα. Αν τα μυθικά όντα των προη- 
γούµενων εποχών ήσαν τέτοια που μπορούσαν να προκαλούν τρόμο στους 
θεούς και ν᾿ αναμετριούνται µαζίτους, μπορούμε να υποθέσουµε πως κι ο έρω- 
τας --η απώτατη αναζήτηση της ολοκλήρωσης -- δεν είναι τόσο µια συγκεχυµέ- 
να μυστική κατάσταση όσο επίσης µια κατάσταση δύναμης. Αυτό θα έχει τη 
σηµασία του στη µελέτη µας των µυητικών μορφών σεξουαλικής μαγείας. Αυτό 
το μοτίβο πρέπει όµως να αποδραµατοποιηθεί. Σε ένα ευρύτερο πλαίσιο, µπο- 
ρούµε να αφαιρέσουµε από το προμηθεῖϊκό στοιχείο τον αρνητικό του χαρακτή- 
ρα ως παραβίαση της εμπιστοσύνης. Η ίδια παράδοση που έδωσε µορφή στο 
μύθο του Προμηθέα και των Γιγάντων, είναι εκείνη που γνώρισε επίσης το ιδε- 
ώδες του Ηρακλέους, ιδεώδες ισοδύναμο µε την επιδίωξη των Τιτάνων’ και 
αυτό ανήκει γενικά σ’ εκείνους οἱ οποίοι, παρά τις τροµερές αντιξοότητες, 
κατορθώνουν να φτάσουν το Δέντρο της Ζωής. Όταν ο Ηρακλής κατορθώνει να 
Πάρει τα µήλα που προσφέρουν αθανασία (σύµφωνα µε µια εκδοχή του μύθου 
ο ίδιος ο Προμηθέας του δείχνει τον τρόπο), συναντάει την ΄ἨΗβη, την αιώνια 
νεότητα, πάνω στον Όλυμπο, όχι ως κάποιος που παραβίασε την εμπιστοσύνη 
που του έδειξαν αλλά µάλλον ως όμοιος µετους Ολυμπίους. 

Θα μπορούσαμε να υποστηρίξουµε εδώ ότι η προμηθεϊκή στιγµή που λαν- 
θάνει µέσα στον έρωτα μαρτυρείται ουσιαστικά σε πολλές αφηγήσεις αρκετών 
Και διαφορετικών παραδόσεων. Ας περιοριστούµε εδώ να θυμηθούμε ότι στον 
κύκλο του Ἱερού Γκράαλ (έναν επικό κύκλο που βρίθει από µυητικά περιεχό- 
µενα υπό την αμφίεση ιπποτικών κατορθωµάτων) ο πειρασμός τον οποίον αντι- 
προσωπεύει µια γυναίκα για έναν εκλεκτό ιππότη αποδίδεται µερικές φορές 
στον Λούσιφερ,' πράγμα που έχει εδώ ένα πολύ διαφορετικό νόηµα από το 
µοραλιστικό εκείνο του απλού πειρασµού της σάρκας. Ακόμα, ο Ἠλοίταπῃ νοπ 
ΕδεβεηΡαςι αφηγείται την πτώση του Αμφόρτα συσχετίζοντάς τη µε το ὅτι 
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αυτός διάλεξε ως αμοιβή του τον έρωτα -- µια αμοιβή, λέει ο ποιητής, που δεν 
συμβαδίζει µε την ταπεινότητα." Αυτό ισοδυναμεί µε το να πούμε ότι στον 
έρωτα ελλοχεύει το αντίθετο της ταπεινότητας, η ὕβρις της επανάκτησης της 
χαμένης δύναμης των «ενοποιηµένων» πλασμάτων. Πρέπει ακόµα να σηµειώ- 
σουµε ότι ο Ἰλο]ίγαπι μιλάει για «άνοιγμα του δρόμου προς το Γκράαλ µε το 
ξίφος στο χέρι», δηλαδή µε βίαιο τρόπο, και ότι ο κύριος ήρωας του ποιήµατος, 
ο Πάρσιφαλ, φτάνει τελικά το σκοπό του µε ένα είδος εξέγερσης απέναντι στον 
Θεό.'' Τώρα το άνοιγµα του δρόµου Προς το Ἱερό Γκράαλ είναι λίγο πολύ 1σο- 
δύναµο µε την πρόσβαση στο ᾿Δέντρο της Ζωής, δηλαδή την αιώνια ζωή, γιατί 
το μάλλον χαλαρό πλαίσιοτου βαγκνερικού Πάρσιφαλ δεν ανταποκρίνεται πραγ- 
µατικά στο αρχικό κύριο θέµα και δεν πρέπει να ληφθεί καθόλου υπόψιν. 
Τέλος, να σημειώσουμε ότι οι κύκλοι που ασκούν τον μυστικό ερωτισμό και τη 


σεξουαλική μαγεία διακηρύσσουν ανοιχτά το δόγµα της «ενότητας» µε όρους οι 


οποίοι υποσκάπτουν κάθε πραγματική οντολογική διαφορά ανάµεσα στον 
Δημιουργό και το δημιούργημα, παραβαίνοντας έτσι όλους τους ανθρώπινους 
Και θεϊκούς νόμους: κύκλοι που ποικίλλουν από την ινδουιστική Σίντα και 
Κάουλα της «Οδού της Αριστεράς Χειρός» µέχριτους Αδελφούς του Ελεύθερου 
Πνεύματος στον χριστιανικό Μι σσιοίθι τον Σαββατισµό του ]αΚκοῦ ΕταηοΚ και 
τον Αἱεϊσίοι Οτον/Ίογ στον αιώνα µας.') 

Αλλά, να επαναλάβουµε, αυτές οι αναφορές πρέπει να αποκαθαρθούν από 
την προβληματική «προμηθεϊκή» τους όψη και να θεωρηθούν αποκλειστικά ως 
Εμπειρίες, «καθοδηγούµενες» από τον έρωτα, πέρα από την κοινή περιοχή της 
έλξης ανάµεσα στον άνδρα και τη γυναίκα. Πρέπει να προσθέσουμε, τελειώνο- 
ντας, ότι στο έργο του ἴδιου του Πλάτωνα”, η επανάκτηση, η επάνοδος στην 
αρχική κατάσταση της «υπέρτατης µακαριότητας», που θεωρείται ως το 
«ύψιστο αγαθό» το οποίο µπορεί να προσφέρει ο ἔρως, συνδέονται µε το ξεπέ- 
ρασμα της καθημερινής ανευλάβειας, της κύριας αιτίας του χωρισμού του 
ανθρώπου από το θείο. Είναι µόνον ο διαφορετικός προσανατολισμός εκείνος 
που, παράλληλα με κάποιες μορφολογικές ομοιότητες, διαφοροποιεί τον 
Προμηθέα από τον Ἡρακλή, και τις εµπειρίες που αναφέραμε από τον 
σατανισµό. Αλλά δεν είναι η κατάλληλη στιγµή να σταθούμε σ’ αυτό το θέµα. 


Ο Έρως και οἱ διάφορες καταστάσεις µέθῃς. 


Μένει τώρα να εξετάσουµε τη θεωρία του έρωτα την οποία ο Πλάτων παρου- 
σιάζει τη Διοτίμα να εκθέτει. Πρώτα όµως πρέπει να αναφερθούμε στα 
λεγόμενα του Πλάτωνα γύρω από την υψηλότερη µορφή του ἔρωτα ως κατάστα- 
σης, δηλαδή ως περιεχοµένου της συνείδησης. Μέσα στο Συμπόσιο ο έρως, προ- 
σωποποιηµένος, αποκαλείται «κραταιός δαίµων»: ως «πλάσμα ενδιάµεσο ανά- 
μεσα στη φύση του θεού και αυτήν του θνητού», καλύπτει το χάσμα ανάµεσα 
στη µία και την άλλη." Στον Φαίδρο γίνεται πολύς λόγος περί μανίας. Είναι 
δύσκολο να μεταφράσει κανείς σωστά αυτή τη λέξη δεδομένου ότι σήµερα 
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δηλώνει κάτιτο δυσάρεστο και το νοσηρό: το ίδιο µπορεί να ειπωθεί και για τον 
όρο Πμοτε, τον οποίον υιοθέτησαν ὡς μετάφρασή της οι ουµανιστές της Αναγέν- 
νησης (οι «εγοίὶσί Εατοτὶ» του Οἰοτάαηο ΒΓΙΠο). Θα πρέπει μάλλον να µιλήσου- 
µε για µια κατάσταση έκστασης, µια «θεία έμπνευση», για εξύψωση ή πνευµα- 
τική µέθη, και μέσ’ απ’ αυτό ερχόμαστε ξανά σε ό,τι ακριβώς είπαµε πριν σχε- 
τικά µε το ακατέργαστο υλικό κάθε ερωτικής κατάστασης. Σε αυτό το σηµείο ο 
Ἠλάτων έκανε µια ουσιαστική παρατήρηση όταν διαχώριζε δύο εἰξ είδη η «μανίας»: 


«η μεν µία προέρχεται από ανθρώπινες ασθένειες, η δε άλλη από τῇ θεία” 


έμπνευση, που µας απομακρύνει από κάθε συνηθισμένη ἀνθρώπινη κατάστα- 
ση».'' Ἡ δεύτερη απ᾿ αυτές, έλεγε ο Πλάτων, «δεν είναι καθόλου επίφοβη», γιατί 
"μπορεί να προσφέρει µεγάλα ευεργετήµατα! και αναφερόμενος ειδικά στον 
έρωτα λέει: «Μεγάλη εύνοια είναι η μανία την οποία µας στέλνουν οι θεοί κάνο- 
γτας να ΕΝΗΘΕΙ ο έρωτας στην ψυχή εκείνου που αγαπάει κι εκείνου που αγα- 
πιέται». 

Ἐκείνο που έχει σηµασία εδώ είναι ότι ο έρως ως «μανία» εισάγεται σε ένα 
ευρύτερο πλαίσιο, που κάνει να φανεί καθαρότερα η μεταφυσική του διάστα- 
ση. Στην πραγματικότητα, ο Πλάτων διακρίνει ανάµεσα σε τέσσερα είδη 
µανίας που δεν είναι παθολογικά ή υποανθρώπινα, καιτα αποδίδει αντιστοίχως 
σε τέσσερις θεότητες: την ερωτική µανία στην Αφροδίτη και στον Έρωτα" την 
προφητική µανία στον Απόλλωνα" την εκστατική µανία των λατρών στον 
Διόνυσο και, τέλος, τη δημιουργική µανία των καλλιτεχνών στις Μούσες." Ο 
Ματςί]]ο Εἰσϊπο"" θα έλεγε ότι πρόκειται για «τα είδῃ εµπνεύσεως που µας εμφυ- 
σά ο Θεός ανυψώνοντας τον άνθρωπο πάνω απότην ανθρώπινη κατάσταση, και 
αυτή η ανύψωση εξοµοιώνει τον άνθρωπο µε τον Θεό». Πέρα από την «ποιητι- 
κή µανία», τη µόνη που μπορούσε να έχει έναν ιερό χαρακτήρα σε εποχές κατά 
τις οποίες η τέχνη δεν ήταν υποκειμενικό ζήτημα Κι ένας ποιητής ήταν 
ταυτόχρονα τροβαδούρος και το ποίηµα τραγούδι, η κοινή βάση όλων αυτών 
των μορφών μανίας είναι ένα είδος µεταρσίωσης το οποίο µπορεί να επιφέρει 
µια κατάσταση αυτοπροκαλούµενης έκσοτασης και ακόµη μορφές εξωαισθητη- 
ριακής αντίληψης. Αυτό συμβαίνει στην περίπτωση του ερωτευµένου καθώς και 
σ’ εκείνη ενός μυηµένου στις διονυσιακές τελετουργίες ή οποιουδήποτε που το 
όραμά του υπερβαίνει τα όρια του χρόνου, όπως και σε κάποιον που έχει µια 
μαγική εμπειρία.'' Και είναι παράξενο που ούτε ο Πλάτων οὔτε οἱ σχολιαστές 
του έχουν αναφέρει µία ακόµη µορφή παρόμοιας μυστικής εξύψωσης (που 
φωτίζει και µεταρσιώνει τον άνθρωπο): την ηρωική, που θα μπορούσε να απο- 
δοθεί στον Άρη, δεδομένου ότι οι αρχαίοι γνώριζαν περιπτώσεις ηρωικής εµπει- 
ρίας οι οποίες θα μπορούσαν να έχουν µυητική αξία." Τέλος, πρέπει να αναφέ- 
ρουµε την ιερή µέθη των Κορυβάντων καιτων Κουρητών συνοδευόμενη απότις 
αντίστοιχες τεχνικές, η οποία έχει ξεκάθαρη σχέση µε τον  χορς και τη θερα- 
πευτική. 

Ἐν πάσει περιπτώσει, οἱ αναφορές είναι ακριβείς. Ο Πλάτων αναγνώρισε 
έτσι ένα δέντρο του οποίου ο σεξουαλικός έρωτας αποτελεί ένα από τα κλαδιά, 


. 


έναν ειδικό τύπο. Το ακατέργαστο υλικό του είναι µια ενθουσιαστική μέθη (η 
οποία σχεδόν εµβολιάζει στην ανθρώπινη ζωή µια ζωή υψηλότερη: µε µυθολο- 
γικούς όρους, µια γονιµοποιητική κατοχή του ανθρώπου από έναν δαίµονα ή 
θεό) που, αν αναπτυχθεί αποκλειστικά σύµφωνα µε την ίδια της τη µεταφυσι- 
κή, όπως ορίζεται αυτή µέσ᾽ από τον μύθο του ανδρογύνου, θα είχε ὡς τελική 
της δυνατότητα µία τελετή (όπως έλεγε ο Πλάτων): ένα ισοδύναμο της μυητικής 
τελετουργίας των ελληνικών Μυστηρίων. Επιπλέον, αξίζει ν΄ αναφερθεί ὅτι ο 
όρος «όργιο», που σήμερα συνδέεται αποκλειστικά µε την αποχαλίνωση των 
αισθήσεων και τη σεξουαλικότητα, ήταν στις απαρχές του συνδεδεμένος µε το 
επίθετο «ιερός»: τα «ιερά όργια». Στην πραγματικότητα, ὅργια ονόμαζαν εκείνη 
ακριβώς την κατάσταση ενθουσιαστικής µεταρσίωσης µε την οποία εγκαινιάζο- 
νταν οἱ µυητικές διαδικασίες στα αρχαία ελληνικά Μυστήρια. Αλλά όταν αυτή 
η εξύψωση του έρωτα, συγγενική αφεαυτής µε άλλες υπεραισθητηριακές εµπει- 
ρίες, εξατομικεύεται στη µορφή ενός πόθου που είναι µόνο σαρκικός --όταν 
καθορίζεται εξωτερικά αντί να είναι η ίδια καθοριστική, στο βαθµό που υπο- 
τάσσεται στον ταπεινότερο βιολογικό ντετερµινισµό-- τότε περιορίζεται και 
καταλήγει στη µορφή της καθαρής «ηδονής», της αφροδίσιας φιληδονίας. 

Εδώ, επίσης, πρέπει να διακρίνουμε διάφορους βαθμούς. Η ηδονή εκδηλώ- 
νεται μ’ έναν ευρύ και ακόµη εκστατικό χαρακτήρα όταν είναι αρκετά έντονη η 
«μαγνητική» στιγµή του έρωτα µε τη συνακόλουθη µείξη των δύο όντων σε µία 
κοινή ροή. Καθώς αυτή η ένταση μειώνεται, ενόσω ο εραστής συνηθίζει να επι- 
τελείτη φυσική πράξη µετο ίδιο πρόσωπο, η ηδονή τείνει όλο και περισσότερο 
να εντοπίζεται σωματικά σε συγκεκριμένες ζώνες και ουσιαστικά στα σεξουαλι- 
κά όργανα. Ο άνδρας φημίζεται για την προδιάθεσή του σε αυτόν τον 
περιορισμό περισσότερο απ’ ό,τι η γυναίκα. Στο τέλος µένουμµε µε μιαν αποσχι- 
σµένη ηδονή, αποξενωµένη από κάθε βαθιά εμπειρία. Μιλώντας γενικά, 
«ηδονή» είναι η δραστική εκπνοή της κατάστασης της µανίας, της καθαρής, 
εξυψωµένης και απαστράπτουσας µέθης την οποία προκαλεί ένα 
υπεραισθητηριακό στοιχείο. Αυτή η κατάσταση εκπροσωπεί µιαν αποτυχία και 
µία έκπτωση της παρόρµησης του έρωτα, ὡς ορµής που έχει σαν στόχο το 
απόλυτο είναι και την αθανασία, µέσα στον κύκλο της φυσικής γέννησης’ σε 
αυτήν αντιστοιχεί η δεύτερη θεωρία του έρωτα, όπως την εξέθεσε η Διοτίμα. 

Σπα πλαίσια αυτής της συζήτησης δεν θα ήταν άσκοπονα αναφερθούμε ακόµα 
µία φορά στην πλατωνική διάκριση ανάµεσα στα δύο είδη µανίας προκειµένου να 
δούµε καλύτερα το περιεχόμενό τους. Γενικά, όταν εμφανίζεται αυτή η κατάστα- 
ση, οι ικανότητες ενός φυσιολογικού ατόµου αναστέλλονται στιγμιαία και η «δύνα- 
µη της σκέψης» του (μάνας στην ινδουιστική ορολογία) παραλύει ή μετατοπίζεται 
καθώς µια διαφορετική δύναμη το κυριεύει. Αυτή η δύναμη µπορεί να είναι οντο- 
λογικά ανώτερη ή κατώτερη από την αρχή της ανθρώπινης προσωπικότητας. Εδώ 
λοιπόν αναφύεται η δυνατότητα και η έννοια µιας εκστατικής µέθης η οποία έχει 
επίσης έναν αποφασιστικά παλινδροµικό χαρακτήρα. Η σεξουαλική μαγεία ιδιαί- 
τερα βασίζεται σε αυτή την πολύ λεπτή διαχωριστική γραµµή. 
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Για να χρησιμοποιήσουμε ένα θεωρητικό παράδειγµα, ας πάρουμε την κά- 
πως διαφορετική ερμηνεία που προτείνει ο Ἰαιάνᾳρ Κ]αρες. Ο Κ]αρες υιοθέτη- 
σε εν µέρει την άποψη του Πλάτωνα και τόνισε τη στοιχειακή φύση της µέθης 
ή µανίας η οποία συνιστά τον έρωτα, και αναγνώρισε ακόµα τη µη φυσική της 
διάσταση και εκστατική δυνατότητα! αλλά η κρίσιμη διαφορά στην ερμηνεία 
του είναι ότι «δεν είναι το πνεύμα, αλλά η ψυχή του ανθρώπου εκείνη που ελευ- 
θερώνεται [στην έκσταση] -- και η ψυχή ελευθερώνεται όχι από το σώµα, αλλά 
απ᾿ το πνεύμα». Ωστόσο, στο έργο του Γ]αρες, «πνεύμα» δεν είναι το πζεύμα 
αλλά βασικά ένα συνώνυμο της «δύναμης της σκέψης»: από την άλλη µεριά, 
είναι αλήθεια ότι γι αυτόν η ψυχή αντιστοιχεί στα σχεδόν ασυνείδητα, χαµηλό- 
τερα στρώματα µέσα στο ανθρώπινο είναι που συνορεύουν µε τον βίο. 
Αντιστοιχεί στο γ:ν (ή θηλυκό, σκοτεινό, νυχτερινό) κομμάτι και όχι στο γιονγκ 
(αρσενικό, φωτεινό, ημερήσιο) κομμάτι του ανθρώπινου είναι. ΄Έτσι η έκσταση 
για την οποία μιλάει θα μπορούσε να θεωρηθεί µια χθόνια, ή ακόµη και δαιμο- 
νική έκσταση. Το συγκινησιακό της περιεχόµενο έχει ήδη περιγραφεί µέσα 
στην ινδουιστική παράδοση µε τον όρο ρασαβαντάνα. 

Υπάρχει λοιπόν µια απολύτως διακριτή φαινοµενολογία της µανίας και του 
έρωτα, και η πρακτική της αξία ποτέ δεν θα έχει τονιστεί αρκετά. Ωστόσο, είναι 
βέβαιο ότι τόσο η προαναφερθείσα αρνητική δυνατότητα όσο καὶ η θετική 
δυνατότητα µιας θεϊκής εξύψωσης απέχουν εξίσου από εκείνη που έχει παθο- 
λογικές αφετηρίες και από τη ζωώδη και τυφλή ερωτική παρόρµηση στο ζωικό 
επίπεδο. Ούτε οι εθνολόγοι ούτε οἱ ιστορικοί των θρησκειών οὔτε και οι 
Ψυχολόγοι έχουν κάνει αυτή την τόσο σηµαντική διάκριση. 


Η βΒιολογικοποΐπσῃπ καὶ η πτώσπῃ του ἔρωτα. 


Στο πλατωνικό Συμπόσιο, η Διοτίμα φαίνεται κατ αρχήν να επιχειρηµατολογεί 
κατά του Αριστοφάνους. Λέει ότι όλοι οι άνθρωποι µέσα στον έρωτα τείνουν 
προς το καλό και ότι «Π αιώνια ουσία του έρωτα έγκειται στην κατοχή του αγα- 
θού» -- όχιτου μισού που λείπει, αλλά του όλου."' Αλλά στην πραγματικότητα 
και οι δύο λένε το ίδιο µε διαφορετικά λόγια, διότι σύµφωνα µε την ελληνική 
ιδέα, το «αγαθό» είχε ένα νόηµα που ήταν οντολογικό, όχι ηθικό, στο βαθµό που 
ταυτιζόταν µε µια υψηλή κατάσταση του είναι, μ᾿ εκείνο που εμφανίζεται Ολο- 
κληρωμένο και τέλειο' και ο μύθος του ερµαφρόδιτου υπαινίσσεται αυτό ακρι- 
βώς και τίποτε άλλο κάτω από το ένδυµα του μύθου. Ἡ Διοτίμα τότε λέει ότι «ο 
ζήλος και η δυνατή προσπάθεια» οποιουδήποτε τείνει προς αυτή την ανώτερη 
κατάσταση αποκτάει µια ειδική µορφή στον έρωτα ποὺ σχετίζεται µε τη 
«δημιουργική δύναμη που όλοι οι άνθρωποι εγκυμονούν και στο σώμα και στην 
ψυχή», τη δύναμη που στοχεύει σε «γονιμοποίηση µέσα στην ομορφιά». Και «η 
συνουσία, λόγου χάρη του άντρα και της γυναίκας, είναι γονιμοποίηση». Τέλος 
παρατηρεί: «Και τούτο µόνο το είδος αθανασίας υπάρχει στο θνητό --όπως και 
σε κάθε ζωντανό πλάσμα --, δηλαδή η εγκυμοσύνη και η γέννα». 


μον ο --υ- μα αυ Εμ μυ ωσοσω μο-αμοωρυμµμοςἜ 
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Το νόηµα που ήδη δώσαμε στη μεταφυσική του φύλου από τη µία µεριά επι- 
βεβαιώνεται εδώ. Ως επιθυµία για την αιώνια κατοχή του αγαθού, ο έρωτας 
είναι επίσης επιθυµία για την αθανασία." Από την άλλη µεριά, περνάµε µε τη 
θεωρία της Διοτίμας σε µια «φυσική» του φύλου η οποία κατά παράξενο τρόπο 
αναγγέλλει τις απόψεις του δεπορεπΏαιεΓ και της Σχολής του Δαρβίνου. Η 
θνητή φύση, καταπονηµένη και σαστισµένη από την εισβολή του έρωτα, ζητά- 
ει να φτάσει στην αθανασία µέσ᾽ από τη διαιώνιση του είδους µέσω της αναπα- 
ραγωγής. «Μόνο μ’ αυτήν», λέει η Διοτίμα, «αφήνει πάντα στη θέση του παλιού 
κάποιο άλλο καινούργιο [πλάσμα]». ΄Έτσι μιλάει για τον άνθρωπο σχεδόν σαν 
να πρόκειται για ένα υπερ-άτοµο που διαιωνίζεται µέσ᾽ από την αδιάσπαστη 
αλυσίδα των γενεών µε τη δύναμη του έρωτα «του δημιουργού». Οπωσδήποτε 
Κανένα ζωντανό πλάσμα δεν φέρει µέσατου συνεχώς τα ίδια συστατικά’ ωστόσο 
αντιμετωπίζουμε πάντα κάποιον σαν να πρόκειται για το ίδιο πρόσωπο παρ᾽ 
όλο που τα μαλλιά του, η σάρκα του, τα κόκκαλα Και το αίµα αλλάζουν διαρ- 
κώς. Με τον ίδιο τρόπο κανένα ανθρώπινο ον δεν εξαφανίζεται: όχι ότι παρα- 
μένει αµετάβλητα ο εαυτός του, όπως συμβαίνει µε έναν θεό, αλλά εξασφαλίζο- 
ντας ότι καθώς το ίδιο θα γερνάει, θα συρρικνώνεται και θα πεθαίνει, ένα άλλο 
ον θα παίρνει τη θέση του. Και αυτό είναι στην πραγματικότητα αθανασία µε 
την έννοια της διαιώνισης του είδους." Και η Διοτίμα μιλάει ακριβώς σαν 
οπαδός του: Δαρβίνου όταν εξηγεί µε αυτούς τους όρους τη βαθιά, φυσική 
παρόρµηση να εξασφαλίσει κάποιος ότι η ίδια του η βιολογική ύλη δεν θα εξα- 
Φανιστεί αλλά και την παρόρµηση η οποία οδηγεί τυφλά, δίχως καμία 
αιτιολόγηση, τα ζώα όχι µόνο στο ζευγάρωμα αλλά και σε κάθε είδους θυσία 
προκειµένου να θρέψουν, να προστατέψουν καὶ να υπερασπιστούν τα μικρά 
τους. 

Δεν είναι τυχαίο ότι ο Πλάτων βάζει αυτή τη θεωρία στο στόµα, πρώτον, 
µιας γυναίκας, και δεύτερον, της Διοτίμας από τη Μαντίνεια, µιας μύστιδος 
εκείνων των μυστηρίων που μπορούν να ονομαστούν «μυστήρια της Μητέρας», 
τα οποία µας φέρνουν πίσω στο προ-ελληνικό, προ-ινδοευρωπαϊκό υπόστρωμα 
ενός πολιτισμού στραμµένου Προς τη γη και προς το πρωτείο της γυναίκας. Ας 
επιφυλαχθούµε να επιστρέψουµε αργότερα σε αυτό το θέµα και ας πούμε εδώ 
µόνο ότι στα µάτια ενός τέτοιου πολιτισμού, ο οποίος έθετε το μητρικό µυστή- 
ριο της αναπαραγωγής στην κορυφή των θρησκευτικών αντιλήψεων, το άτομο 
δεν υπάρχει καθόλου αφ’ εαυτού του: είναι κάτι το παροδικό και εφήµερο. Το 
µόνο αιώνιο είναι η θηλυκή κοσμική μήτρα, στην οποία το άτομο επιστρέφει 
και διαλύεται και πάλι ξαναγεννιέται ακατάπαυστα από µέσα της, όπως νέα 
κλαδιά ξεφυτρώνουν από το δέντρο στη θέση εκείνων που έχουν πέσει. Είναι το 
αντίθετο της αληθινής ολύμπιας αθανασίας, η οποία υπονοεί αντίθετα την ακύ- 
Ρρωσητου γήινου-μητρικού δεσμού, την απόσπαση απότον ακατάπαυστο κύκλο 
της αναπαραγωγής και την ανύψωση στη σφαίρα του αμετάβλητου και του 
καθαρού είναι." Πέρα από τις ανησυχητικές όψεις ενός δαρβινικού μοντερνι- 
σμού, λοιπόν, είναι το πνεύμα της παλαιάς πελασγικής και χθόνιας λατρείας της 
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Μητέρας αυτό που αναδεικνύεται εδώ στη θεωρία του έρωτα που εκθέτει η 
Διοτίμα. Θα δούµε αργότερα σε τι αφορούν΄τα «υψηλά, αποκαλυπτικά µυστή- 
Ρια» στα οποία αυτή αναφέρεται." Εδώ είναι ουσιώδες να επισηµάνουµε ότι 
στη θεωρία του ερµαφρόδιτου και σ’ εκείνη τῆς επιβίωσης του είδους, ἔχουμε 
δύο αντίθετες ιδέες: η πρώτη χαρακτηρίζεται από ένα μεταφυσικό, ουράνιο, 
αρρενωπό και ίσως και προμηθεϊκό πνεύμα, η δεύτερη από ένα χθόνιο-μητρικό 
και «φυσικό» πνεύμα. : 

Πέρα όµως από αυτή την αντίθεση, ακόµα πιο σηµαντικό είναι να δθύµε 
καθαρά το σηµείο μετάβασης από τη µία αντίληψη στην άλλη και να εκτιµή- 
σουµε το νόηµά της. Είναι σαφές ότι η «γήινη αθανασία» ή η «αθανασία µέσα 
στο χρόνο» πρόκειται για καθαρή αυταπάτι]. Σ ένα τέτοιο επίπεδο, το απόλυτο 
Είναι αιµορραγεί ακατάπανστα προς το άτοµο’ και, µέσω της αναπαραγωγής, 
το άτοµο θα προσφέρει ακατάπαυστα τη ζωή σ’ ένα άλλο πλάσμα υπό το κρά- 
τος τῃς ίδιας ακατανίκητης παρόρµησης. Ἐπιπλέον, µια γραµµή αιματοσυγγέ- 
νειας µπορεί να διακοπεί, γιατί ένα γενετικό υλικό µπορεί να εξαντληθεί και 
µια φυσική καταστροφή µπορεί να εξαφανίσει όχι µόνο µια οικογένεια αλλά 
και µια ολόκληρη φυλή ακόµα! κατά συνέπεια, το θαύμα αυτής της αθανασίας 
είναι παραπλανητικό. Σε αυτό το σηµείο θα μπορούσαμε ίσως να εισαγάγουµε 
τον μυθικό δαίµονα του είδους του 5επορεηπ]αμεχ και να πούμε ότι αυτός είναι 
που εξαπατά τους εραστές: η ηδονή είναι το δόλωµα της αναπαραγωγής, και 
αυτό το δόλωμα είναι επίσης τα θέλγητρα και η ομορφιά της γυναίκας. Παρ᾽ 
όλο που οι εραστές νομίζουν ότι βιώνουν µιαν ανώτερη µορφή ζωής όσο διαρ- 
κεί ο εναγκαλισµός τους και ότι κρατούν την αιώνιότητα, στην πραγματικότητα 
υπηρετούν τους σκοπούς της αναπαραγωγής. Ο Κἰετκεραστά παρατηρούσε ότι 
στην ένωσή τους οι εραστές συνιστούν ένα και μοναδικό εγώ, αλλά πάντως απα- 
τώνται αφού την ίδια αυτή στιγµή το είδος θριαμβεύει πάνω στο άτοµο --αντί- 
φαση, λέει, ακόµα πιο περιγέλαστη απ’ ότι ο Αριστοφάνης ειρωνευόταν στον 
έρωτα. Παρατηρεί όµως σωστά ότι δεν πρέπει να αποκλείεται µια υψηλότερη 
προοπτική; µπορεί να δεχθεί κανείς ότι κι αν οι εραστές δεν επιτυγχάνουν µιαν 
αθάνατη και ολοκληρωμένη φύση, συναινώντας να ενεργήσουν ὡς εργαλεία της 
αναπαραγωγής και θυσιάζοντας τους εαυτούς τους, μπορούν να δουν το σκοπό 
τους εκπληρωµένο µέσα στο πλάσμα το οποίο γεννούν. Αλλά εν τέλει ούτε κι 
αυτό συμβαίνει: το παιδί δεν γεννιέται ὡς ένα αιώνιο ον που κλείνει τη σειρά 
και μεταβαίνει σε µιαν ανώτερη κατάσταση, αλλά γεννιέται ως ον πανοµοιότν- 
πο µε τους ίδιους.”' Πρόκειται για την ατέρµονη µαταιότητα του πίθου των Δα- 
ναΐδων και για το ανώφελο κούνηµα του σκοινιού του Όκνου, το οποίο συνεχώς 
κατατρώει ο όνος του κατώτερου κόσμου." 

Αλλά αυτός ο µάταιος και ανέλπιδος κύκλος της αναπαραγωγής κρύβει επί- 
σης τη δική του μεταφυσική: η σκοτεινή παρόρµηση προς το απόλυτο είναι, 
διαρκώς ματαιούµενη και παραπλανώμµενη, περνάει σ’ εκείνο που παραμένει 
κρυμμένο πίσω από το ζωώδες ζευγάρωμα και την αναπαραγωγή µε την έννοια 
ενός υποκαταστάτου της αληθινής ανάγκης για μεταφυσική επιβεβαίωση του 
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εαυτού. Και η φαινομενολογία του έρωτα ακολουθεί την ίδια καθοδική πορεία, 
την ίδια έκπτωση: από ουράνια µέθη, ο έρωτας γίνεται µια όλο και πιο εξωστρε- 
φής επιθυμία, δίψα και σαρκική φιληδονία, η οποία καταλήγει στο καθαρά 
ζωικό σεξουαλικό ένστικτο. Ο έρωτας τότε καταλύεται εκείνη τη στιγµή και σ᾿ 
εκείνο το σπασµό που οδηγεί στη διάλυση µέσα στη φυσική, αισθησιακή ηδονή, 
µια κατάσταση όλο και πιο εξαρτημένη, ειδικά στα αρσενικά, από τη φυσιολο- 
γική διαδικασία που κατευθύνεται ουσιαστικά προς την εκσπερμάτιση. Το 
κύμα ανυψώνεται, Φτάνει στο αποκοβύφωμά του, στη µεθυστική στιγµή της 
συνουσίας και της εξάλεῖψης της δυάδας, µόνο και µόνο για να ανατραπεί από 
την εμπειρία. Ὑποχωρεί και διαλύεται σε ότι πρακτικά ονοµάζουµε «ηδονή». 
Πφμάα υοἰβίας [ρευστή ηδονή], σαν να λέμε, ένα φαινόμενο που αυτοδιαλύεται, 
είναι ο λατινικός όρος τον οποίον σωστά μας υπενθυμίζει ο ΜΙςΠεἰριαεάιεν." 
Είναι σαν η δύναμη να έχει γλιστρήσει μέσ από τα χέρια εκείνου που την έθεσε 
σε κίνηση: περνάει στη σφαίρα τοῦ βίου: γίνεται «ένστικτο», σχεδόν µια 
απρόσωπη και αυτοµατική διαδικασία. Ανύπαρκτο στο επίπεδο της ερωτικής 
συνείδησης, το γενετήσιο ένστικτο γίνεται πραγµατικό στην περιοχή του Αυτό 
(για να χρησιμοποιήσουμε έναν ψυχαναλυτικό όρο), ενός σκοτεινού κέντρου 
βαρύτητας, ενός ζωικού καταναγκασμού που αποκρύβει τον εαυτό του από τη 
συνείδηση, την οποία υπονομεύει και υπερνικά. Και αυτό συμβαίνει όχι εξαι- 
τίας ενός ενστίκτου για την επιβίωση του είδους αλλά επειδή η επιθυµία του 
ατόµου να υπερβεί την ίδια του την πεπερασμένη φύση ποτέ δεν µπορεί Ολο- 
κληρωτικά να ξερριζωθεί, να φιµωθεί ή να απωθηθεί. Θα επιβιώσει απεγνω- 
σµένα σ’ εκείνη τη σκοτεινή και δαιµονιακή µορφή που γεννάει τη δύναμη, την 
ακατάπαυστη ορµή προς τον κύκλο της αναπαραγωγής. Σύµφωνα µε την ἴδια 
σχέση που υπάρχει ανάµεσα στο έγχρονο και την αιωνιότητα, στη διαδοχή και 
την επανάληψη των ατόµων σύμφωνα µε την «αθανασία µέσα στη Μητέρα», 
είναι ακόµα δυνατό να διαβλέψουμε µια τελευταία, απατηλή αντανάκλαση της 
αθανασίας. Αλλά σε ένα τέτοιο επίπεδο το ίδιο το όριο ανάµεσα στον ανθρώπι- 
νο και τον ζωικό κόσµο εξαφανίζεται λίγο λίγο. 

Όπως είπαµε και στην αρχή, η κανονική εξηγητική διαδικασία πρέπει ν᾿ 
αντιστραφεί: το κατώτερο πρέπει να εξαχθεί από το υψηλότερο, όχι αντιστρό- 
φως. Το φυσικό ένστικτο εκκινείται από ένα μεταφυσικό ένστικτο, και η πρώτη 
πρώτη παρόρµηση κατευθύνεται προς το «είναι». Είναι στην ουσία µια µεταφυ- 
σική παρόρµηση: η βιολογική ορµή τόσο της αυτοσυντήρησης όσο και της ανα- 
παραγωγής είναι «ιζήματα», αντικειµενοποιήσεις που δηµιουργούνται στα δικά 
τους επίπεδα σύµφωνα µε τον ντετερμινισµό που τους αντιστοιχεί. Έχοντας 
εξαντλήσει την ανθρώπινη φαινοµενολογία, η οποία ξεκινάει από µια υπερ- 
φυσική µεταρσίωση και µια µεταµμορφωτική, μυστική µέθη, και συναντάει το 
κατώτερο όριό της στον αληθινά σαρκικό οργασμό µιας γενετήσιας λειτουρ- 
γίας, περνάμε στις μορφές σεξουαλικότητας που αντιστοιχούν στα ζώα. Και 
όπως στα διάφορα ζωικά είδη μπορούμε να παρατηρήσουμε ορισμένες εκφυλι- 
στικές αναπτύξεις δυνατοτήτων οἱ οποίες λανθάνουν στο ανθρώπινο είναι, ανα- 
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πτόξεις που καταλήγουν σε έναν δρόµο χωρίς επιστροφή και αντιστοιχούν σε 
ανθρώπινους τύπους οἱ οποίοι αναπτύσσουν επίσης κατά τερατώδη ή αφύσικο 
τρόπο τέτοιες δυνατότητες, έτσι πρέπει να εκτιμήσουμε και τις ομοιότητες που 
υπάρχουν στη σεξουαλική και ερωτική ζωή του ανθρώπου, αφενός και σ’ εκεί- 
νη των ζώων αφετέρου: ακραίες και σκοτεινές παραμορφώσεις του ενός ή του 
άλλου είδους στον ανθρώπινο έρωτα συχνά εμφανίζονται ὡς φυσικές εξελίξεις 
στον κόσµο των ζώων. . 

Έτσι μπορούμε να δούµε τον μαγνητισμό του φύλου να κεντρίζει και να οδη- 
γεί --τηλεπαθητικά μερικές φορές-- ορισμένα είδη σε μεταναστεύσεις, χάριν 
του ζευγαρώματος, που καλύπτουν απίστευτες αποστάσεις και συνεπάγονται 
στερήσεις και δυσκολίες οι οποίες εξοντώνουν καθ’ οδόν ένα µεγάλο µέρος του 
μεταναστεύοντος πληθυσμού. Καμίας θυσίας δεν φείδονται, προκειµένου µόνο 
και µόνο να φτάσουν στον τόπο όπου µπορούν να γονιμοποιηθούν τα ωάρια και 
να τοποθετηθούν τα αυγά. Μπορούμε να δούµε αναρίθµητες τραγωδίες της 
σεξουαλικής επιλογής στα άγρια ζώα, την τυφλή και συχνά καταστροφική 
παρόρµηση προς τον σεξουαλικό ανταγωνισμό, που αντικείμενό του δεν είναι 
απλώς η κατοχή του θηλυκού αλλά αυτή η ίδια η ύπαρξη. Όσο πιο μακρινό από 
µας το επίπεδο αυτής της ύπαρξης, τόσο πιο άγρια η διεκδίκησή του. Θα δούµε 
τη μεταφυσική αγριότητα του απόλυτου θηλυκού σε μικρογραφία στην περί- 
πτωση της θηλυκής µάντιδος, η οποία σκοτώνει το ταίρι της πάνω στη συνου- 
σία αµέσως μόλις το έχει χρησιμοποιήσει. Τα ίδια φαινόμενα μπορούμε να 
παρατηρήσουμε στη ζωή των υµενοπτέρων και άλλων ειδών: θανατηφόροι 
γάµοι, όπου τα αρσενικά πεθαίνουν µετά την πράξη της αναπαραγωγής ή απο- 
κεφαλίζονται και καταβροχθίζονται στη διάρκειά της, και θηλυκά που πεθαί- 
νουν αφού τοποθετήσουν τα γονιµοποιµένα τους αυγά. Θα συναντήσουμε στα 
βατράχια την απόλυτη συνουσία, που δεν διακόπτεται ούτε από θανατηφόρα 
πληγώµατα και ακρωτηριασμούς, ενώ στο ερωτικό παιχνίδι των φιδιών θα 
δούµε το απώτατο όριο της ανάγκης για παρατεινόµενη επαφή καιτον σαδισµό 
της πολύµορφης διείσδυσης. Μπορούμε να δούµε την ανθρώπινη «πληβειακή» 
γονιμότητα να γίνεται πανδηµική και να ξεχειλίζει ατελείωτα στα κατώτερα 
είδη µέχρι εκείνο το επίπεδο όπου, µε τον ερμαφροδιτισµό των µαλακίων και 
των οστρακοδέρµών και µετην παρθενογένεση των µονοκύτταρων οργανισμών, 
των πρωτοζώων και μερικών από τα ανώτερα µετάζωα, θα ξαναβρούμε την ίδια 
αρχή, έστω και ανεστραμµένη ή καλυμμένη κάτω από τον τυφλό και αδιαφορο- 
ποίητο βίο, την οποία συναντάμε στην αρχή ολόκληρης της καθοδικής σειράς: 
όλες αυτές οι μορφές περιγράφονται από τον Εόέπιγ ἂε 6οιγπηοηϊῖ στο έργο του 
Ρ]υίφας ας {’ αποιή.”" Αλλά ολόκληρος αυτός ο κόσμος των αντιστοιχιών εµφανί- 
ζεται υπό διαφορετικό φως: αυτές που συναντάμε εδώ δεν είναι πλέον πρόγονοι 
του ανθρώπινου έρωτα, τα προγενέστερα εξελικτικά του στάδια, αλλά μάλλον 
οἱ οριακές εκφυλιστικές του μορφές που έχουν περιπέσει στο επίπεδο αυτοµα- 
τοποιηµένων, δαιµονιακών παρορµήσεων. Αλλά πώς να µην αναγνωρίσουμε ότι 
η μεταφυσική ρίζα είναι περισσότερο φανερή σε ορισμένα χαρακτηριστικάτου 


έρωτα των ζώων (εκεί που συνήθως δεν βλέπουμε τίποτε άλλο από την επιταγή 
της «επιβίωσης του είδους») απ᾿ ότι σε πολλές αποσχισµένες και «πνευματικές» 
μορφές της ανθρώπινης αγάπης; Γιατί, χάρη σ ένα αντεστραμµένο ανακλα- 
στικό, μπορούμε να διακρίνουμε εκεί εκείνο το οποίο, πέρα από την εφήµερη 
ζωή του ατόμου, είναι η έκφραση της επιθυμίας για το απόλυτο είναι. 

Αυτές οι σηµασίες µας παρέχουν επίσης τα κατάλληλα σηµεία αναφοράς για 
την κατανόηση του ακόµη βαθύτερου παράγοντα που ενεργεί πίσω από την ίδια 
την καθημερινή ανθρώπινη ύπαρξη. Στο επίπεδο της ζωής τῶν σχέσεων, ο 
άνδρας χρειάζεται τον ἔρωτα και τη γυναίκα για να ξεφύγει από την υπαρξια- 
κή αγωνία και να εφεύρει ένα νόηµα για την ύπαρξή του’ ασυνείδητα ζητάει ένα 
Ῥποκατάσεατοτοῦ ενός ή του άλλου είδους και αποδέχεται και τρέφει κάθε ψευ- 
δαίσθηση. Ο ]αεκ Τοπάοπ είχε δίκιο όταν μιλούσε για τη «λεπτή ατμόσφαιρα 
που μεταδίδει το γυναικείο φύλο, µιαν ατμόσφαιρα την οποία δεν συνειδητο- 
ποιούµε όταν βρισκόμαστε µέσα της' αλλά όταν µας λείψει, νιώθουμε ένα 
αυξανόμενο κενό στην ύπαρξή µας και βασανιζόµαστε από µιαν ακαθόριστη 
επιθυµία για κάτι που είναι τόσο απροσδιόριστο ώστε δεν μπορούμε να το 
εκφράσουµε». Αυτό το αίσθηµα παρέχει το υπόστρωμα για την κοινωνιολογία 
του φύλου, γιατί το ίδιο το φύλο είναι ένας παράγοντας καθοριστικός για την 
κοινωνική ζωή, από τον γάμο µέχρι την επιθυµία να έχει κανείς οικογένεια, παι- 
διά και γενεαλογικό δέντρο. Αυτή η επιθυμία γίνεται πιο ζωηρή όσο κατεβαί- 
νουµε από το μαγικό επίπεδο του έρωτα και όσο ξεθωριάζει η επίγνωση του 
απατηλού χαρακτήρα της πιο βαθιάς ενόρµησης του είδους µας, πίσω από τη 
φαντασμµαγορία των στιγμών των πρώτων µας επαφών Και των κορυφώσεων του 
πάθους. Αυτή η περιοχή, στην οποία συνήθως ο πολιτισµένος άνθρωπος 
εγκλείει το φύλο, και ειδικά στις ηµέρες µας, µπορεί κάλλιστα να ονομαστεί 
περιοχή των δευτέρου βαθμού υποπροϊόντων της μεταφυσικής του φύλου ή, 
σύμφωνα µε το νόηµα που δίνει ο ΜΙοΠε]ριασεάίει σε αυτές τις έννοιες, ένας 
κόσμος της «ρητορικής» που υποκαθιστά τον κόσµο της «πειθούς» και της αλή- 
θειας.'' Ακόμα πιο πέρα, και σαν να βαδίζει σε µια δική της ξέχωρη κατεύθυν- 
ση, θα βρούμε την αφηρημένη και διαστροφική επιδίωξη των αφροδισιακών 
Ὠδονών ως ναρκωτικό και µέσο για να αμβλύνεται η έλλειψη νοήµατος στην 
πεπερασμένη ύπαρξη! αλλά σε αυτό θα ανέλθουµε. 


Αφροδίτη Ουρανία. Έρως και ομορφΙά. 


Είπαμε νωρίτερα ότι στο Συμπόσιο, αφού µίλησε για την εφήμερη αθανασία των 
ειδών, η Διοτίμα έκανε νύξη για κάποια «υψηλά, αποκαλυπτικά μυστήρια». 
Ύστερα ξαναπιάνει µια θεωρία η οποία µέσα στο Συμπόσιο είχε αποδοθεί στον 
Παυσανία, περί της υπάρξεως δηλαδή δύο μορφών έρωτα, αντίστοιχων µε δύο 
μορφές της Αφροδίτης, της Αφροδίτης Ουρανίας και της Πανδήμου Αφροδήης." Ἡ 
πρώτη ενσαρκώνει τον θείο έρωτα! η δεύτερη τον χυδαίο, τον κοινό. 

Αυτό µας εισάγει σε µια μάλλον προβληματική περιοχή. Το ότι η Διοτίμα 
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αντιθέτει εκείνους που δίνουν ζωή σε αθάνατα τέκνα όπως οι καλλιτέχνες, οι 
νοµοθέτες, οι ηθικοδιδάσκαλοι, μ’ εκείνους οι οποίοι αναπαράγονται σαρκικά, 
δεν έχει και τόσο να κάνει µε τα υψηλά μυστήρια αλλά είναι πρόβλημα καθα- 
ρά µιας ουµανιστικής κουλτούρας. «Σε αυτούς [τους πρώτους] έχουν κιόλας 
αφιερωθεί πολλά ιερά εξαιτίας των τέτοιων παιδιών τους», λέει η Διοτίμα,ἳ «ενώ 
για τα ανθρώπινα φυσικά παιδιά, σε κανέναν έως τώρα». Μια αθανασία συρρι- 
κνωµένη στην απλή επιβίωση µέσα στη δόξα και στη μνήμη της ανθρωπότητας, 
είναι βέβαια ακόµα πιο εφήμερη από εκείνη την οποία απαιτεί η επιβίωσῆ του 
είδους' εδώ βρισκόμαστε σε µια εξ ολοκλήρου κοσμική σφαίρα, σχεδόν στην 
ίδια σφαίρα όπου τα εντελώς θνητά µέλη της Γαλλικής Ακαδηµίας αποκαλού- 
νται ειρωνικά «Αθάνατοι». Αλλά υπήρχε ήδι µια διδαχή των ελληνικών Μνοτη- 
ρίων ότι άνδρες οι οποίοι δικαίως άξιζαν µια τέτοιαν αθανασία, όπως ο Ἐπα- 
µεινώνδας ή ο Αγησίλαος, δεν θα έπρεπε να αποβλέπουν µετά θάνατον στην 
ίδια προνομιακή μοίρα την οποία θα έχουν, αν μυηθούν, ακόµα και οι Κακο- 
ποιοί Ἡ Διοτίμα όµως, πιστεύοντας ότι τέτοια αθάνατα ανθρώπινα έργα ήταν 
εμπνευσμένα από τον έρωτα της ομορφιάς, αρχίζει να μιλάει για τον έρωτα σαν 
κάτι που εξαρτάται από την οµορφιά και εκθέτει ένα είδος μυστικής και εκστα- 
τικής αισθητικής. 

Μια τέτοια θεωρία ελάχιστα µας βοηθάει να επιλύσουµε το πρόβλημα όπως 
το ἐχουμε θέσει. Ἐκκινείται από έναν δυισµό ο οποίος βασικά αποσεξουαλικο- 
ποιείτην ολότητα. Στην πραγματικότητα, μιλάει για έναν έρωτα που δεν αφορ- 
µάται Πλέον από τη γυναίκα ή από µια μαγνητική σχέση µε το άλλο φύλο αλλά 
γεννιέται από την ομορφιά ως ιδέα: µια οµορφιά που δεν είναι πλέον η οµορ- 
φιά των σωμάτων ή ενός συγκεκριμένου όντος ή πράγµατος αλλά µια αφηρηµέ- 
νη, απόλυτη ομορφιά." Ακόμα και ο μύθος που παίζει τον κεντρικό ρόλο έχει 
αλλάξει’ ο έρως υπό το έμβλημα της ουρανίας Αφροδίτης ταυτίζεται µε εκείνον 
που µέσα στον Φαίδρο θεμελιώνεται στην ανάμνηση, τη «μνήμη» όχι της 
ερµαφρόδιτης κατάστασης αλλά της κατάστασης πριν από τη γέννηση όπου η 
ψυχή ατένιζετον θεϊκό κόσµο: «Όποιος λοιπόν άνθρωπος µπορεί να µεταχειρι- 
στεί σωστά αυτές τις αναμνήσεις, επειδή µυείται αδιαλείπτως στα μυστήρια της 
τελειότητας, µόνο αυτός γίνεται πράγματι τέλειος». Ο έρωτας που φυσιολογι- 
κά συνδέεται µε το φύλο, αντίθετα, παρουσιάζεται ως Προϊόν του μαύρου 
αλόγου που επικρατείτου λευκού και τραβάει προς τα κάτω το συμβολικό άρμα 
της ψυχής,'' ή ως ένα είδος πτώσης που οφείλεται σε µιαν ανεπάρκεια της υπερ- 
βατικής µνήµης: «Όποιος λοιπόν έχει ξεχάσει αυτά τα ουράνια μυστήρια ή 
όποιος είναι διεφθαρµένος, δεν μεταφέρεται αµέσως προς την ίδια την ιδέα του 
Κάλλους, όταν αντικρύσει το είδωλό του κάτω στη γη που φέρει το ίδιο μ’ εκεί- 
νο όνοµα, ώστε βλέποντας το ὡραίο δεν αισθάνεται σεβασμό, αλλά παραδοµέ- 
νος στην ηδονή επιχειρεί να ζευγαρώνει και να σπέρνει παιδιά όπως κάνουν τα 
ζώα».'' Από εδώ και ο συνακόλουθος ορισµός, αρκετά προβληματικός, του 
συγχρόνου τους έρωτα: «Η παράλογη επιθυµία, που υπερίσχυσε από τη σκέψη 


ου Και τελικά επικράτησε ενισχυμένη από τα συγγενικά πάθη γιατην απόλαυση 
της σωματικής Ομορφιάς, παίρνοντας το όνοµα απ’ αυτή τη δύναμη, ονοµάοστη- 
κε έρως».ει Εχοντας ορίσει τον αληθινό έρωτα ως «επιθυμία για την ομορφιά», 
ο ΜαγεΙ]ίο Εἰσίπο”" φτάνει µέχρι του σημείου να πει ότι «η αφροδίσια ορµή», «η 
επιθυµία για συνουσία, όχι µόνο δεν ταυτίζεται µε τον έρωτα αλλά είναι ουσια- 
στικά το αντίθετό του». 

Καταλήγοντας, θα μπορούσαμε να κρατήσουμε την ιδέα ενός έρωτα ο 
οποίος, µέσω µιας μετατόπισης και εξύψωσης, αποφεύγει την έκπτωση στο 
ζωώδες και το γενετήσιο, υπό την προὔύπόθεση ότι δεν θα πάψει να σχετίζεται 
µε τη γυναίκα καὶ µε την πολικότητα των φύλων: θα επιστρέψουµε σε αυτό το 
θέµα όταν θα ασχοληθούμε, για παράδειγµα, µετις εσωτερικές όψεις του αυλι- 
κού έρωτα στον Μεσαίωνα. Αντίθετα, η θεωρία του έρωτα ως επιθυμία για την 
καθαρή, αφηρημένη οµορφιά Ηπορεί να παραμένει βέβαια στο πεδίο της µετα- 
φυσικής, αλλά οπωσδήποτε δεν ανήκει στο πεδίο της μεταφυσικής του φύλου. 
Διατηρούμε επίσης αρκετές αμφιβολίες για το αν αυτή η θεωρία σχετίζεται µε 
διδασκαλίες που προέρχονται από τα μυστήρια, όπως ισχυριζόταν η Διοτίμα. 
Διότι παρ’ όλο που θα δούµε το θέµα του ερµαφρόδιτου να επανέρχεται µε επι- 
μονή κατά τη µελέτη των µυστηρίων και µέσα στη μυστική γνώση των περισσο- 
τέρων παραδόσεων, δεν μπορούμε να πούμε το ίδιο Καὶ για τον «πλατωνικό 
έρωτα»."' Ακόμα και στις μεταγενέστερες εξελίξεις του, στην Αναγέννηση, ο 
πλατωνικός έρωτας παρουσιάζεται αποκλειστικά σχεδόν σαν µια φιλοσοφική 
θεωρία’ δεν γνωρίζουμε μυστικές σχολές ούτε μυστικές διδασκαλίες στα πλαί- 
σια τῶν οποίων µια τέτοια θεωρία να οδήγησε σε καμία έμπρακτη τεχνική της 
έκστασης. Ἡ μυστική της ομορφιάς στον Πλωτίνο είχε αρκετά διαφορετικό 
χαρακτήρα (το ωραίο, στον Πλωτίνο, αναφέρεται μάλλον στην «ιδέα η οποία 
συγέχει και κυριαρχεί την απειλητική φύση, που στερείται µορφής»: από εδώ 
απορρέει και µια σχέση --έξω από τῃ σφαίρα της ερωτικής ορµής και του 
Φφύλου-- µε την ομορφιά που αντιστοιχεί σε µια µορφή και σε µια εσωτερική 
σφαίρα η οποία εκδηλώνεται «στο μεγαλείο του νου, στη δικαιοσύνη, στην 
καθαρή σοφία, στην ανδρική ενέργεια µε το αυστηρό πρόσωπο, στην αξιοπρέ- 
πεια και τη σύνεση που εκδηλώνεται µέσ᾽ από την άφοβη, σταθερή και δίχως 
εµπάθεια συμπεριφορά και, ακόµα υψηλότερα, στη γήινη κατανόηση ενός 
θεού, που φωτίζει το κάθε τι γύρω της». Τελικά, δεν μπορούμε να πούμε σε 
ποιο βαθµό εξαρτάται από µια διαφορετική σύλληψη του σύγχρονου ανθρώπου 
η δικαίωση της ιδέας του Καπί, του 5οπορεηΒαΠεΓ και της σύγχρονης αισθητι- 
κής σύµφωνα µε την οποία, η ουσία του αισθητικού --Ἡ συγκίνηση δηλαδή την 
οποία προκαλεί το «ωραίο» -- έγκειται στον «απολλώνειο» χαρακτήρα του, την 
ἀνεξαρτησία του δηλαδή από τη λειτουργία της επιθυµίας Και του ἔρωτα. Αν 
θελήσει κανείς να λάβει υπόψιν του το φύλο, ισχύει µια κοινότοπη παρατήρη- 
ση που λέει ότι µια γυναΐκα ιδωµένη αποκλειστικά από την άποψη της καθα- 
Ρρής ομορφιάς δεν είναι η πιο κατάλληλη γυναΐκα για να ξυπνήσει τον 


η οποία τείνει προς το ορθό, και αφού στράφηκε προς την απόλαυση του ὠραί- σεξουαλικό μαγνητισμό και την επιθυμία! θα είναι σαν ένα γυμνό μαρμάρινο 
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άγαλμα µε τέλεια µορφή, στη θέα του οποίου µπορεί πράγματι να γεννηθεί μια 
αισθητική συγκίνηση αλλά δεν λέει τίποτα στο επίπεδο του ἔρωτα. Απουσιάζει η 
ποιότητα Υ7ν, το δαιµονιακό, το αβυσσαλέο, το μαγευτικό στοιχείο.’ Συχνά οι 
γυναίκες που έχουν τη µεγαλύτερη επιτυχία δεν θα μπορούσαν να ονομαστούν 
ωραίες. : 
Έτσι η πλατωνική θεωρία της ομορφιάς συνιστά κάτι δύσκολο να κατανοη- 
θεί καθαυτό µε υπαρξιακούς όρους. Στο σύνολότου, ο πλατωνικός έρωτας µπο- 
Ρεί να συγκριθεί µε µια πολύ ειδική µορφή µέθης, εν µέρει μαγική κι εν Ῥέρει 
νοητική (η µέθη των καθαρών μορφών). Ως τέτοια, πρέπει να διακριθεί από την 
«οµιχλώδη κατάσταση» του έρωτα των μυστικών και είναι ουσιαστικά αδιαχώ- 
Ριστη από το πνεύμα ενός πολιτισμού που, όπως ο Ελληνικός, έβλεπε το χρίσμα 
του θείου σε κάθε τι το οποίο παρουσίαζε καθαρά όρια και μορφή. Όταν 
εφαρμόζονται στη σφαίρα των σχέσεων ανάµεσα στα φύλα, όµως, έννοιες αυτού 
του είδους οδηγούν σε έναν δυισµό που παραλύει τη σκέψη. Ῥλέπουμε ότι ο 
6ιογάαπο Ῥγαπο, όταν πραγματεύεται το «ηρωικό μένος» σε αναφορά προς την 
πλατωνική θεωρία, ξεκινάει µε µια βίαιη επίθεση εναντίον όλων όσων υπακού- 
ουν στον έρωτα και την επιθυµία προς τη γυναίκα, για την οποία µε ανελέητο 
τρόπο γράφει: «Αυτή η απώτατη προσβολή και το σφάλμα της φύσης, που κάτω 
από το προσωπείο της ομορφιάς µας παραπλανάει µε µια επιφάνεια, έναν 
ίσκιο, ένα φάντασμα, ένα όνειρο, ένα µάγεµα της Κίρκης ταγµένο ύπουλα στην 
υπηρεσία της αναπαραγωγής! µια οµορφιά που έρχεται και φεύγει, που γεννιέ- 
ται και πεθαίνει, ανθίζει και µαραίνεται’ και αν η γυναίκα είναι λίγο όμορφη 
απ᾿ έξω, το αληθινό Εσωτερικό της είναι ένα τρομακτικό συνονθύλευμα, µια 
απέραντη αποθήκη, ένας τόπος αρπαγµένων πραγμάτων, µια αγορά µε όλους 
τους Ρύπους, τα δηλητήρια και τις βλαβερές ουσίες που η μητριά µας η Φύση 
έχει μπορέσει να παράγει’ η οποία, αφού έχει συλλέξει το σπέρµα που την εξυ- 
πηρέτησε, έρχεται συχνά να πληρώσει με τη δυσωδία, µε τη µεταμέλεια, µε τη 
θλίψη, µε τη φθορά... και µε τόσα ἄλλα κακά που µπορεί να δει κανείς σε 
ολόκληρο τον κόσµο»."' Γι’ αυτό και ο Οἰογάαπο Βτιπο πιστεύει ότι οι γυναίκες 
πρέπει να αγαπιούνται και να τιµώνται µόνο «τόσο όσο τους αξίζει, όταν πρέ- 
πει και στη συγκεκριμένη περίπτωση που έχουν να επιδείξουν κάποιο χάρισμα 
πέρα από το φυσικό, δηλαδή εκείνη την ομορφιά και τη λάμψη και την υπηρε- 
σία χωρίς τις οποίες η ύπαρξή τους µέσα στον κόσµο θα ήταν πιο άσκοπη και 
από την ύπαρξη των δηλητηριωδών µανιταριών που καταχρώνται το έδαφος 
των πιο ευεργετικών φυτών»."' Αυτό δείχνει καθαρά πώς η ιδέα του διπλού 
έρωτα οδηγεί σε έναν υποβιβασμό του έρωτα του φύλου, στην ἐκπτωσή του σε 
µια πρωτόγονη κατάσταση και στην αδυναμία να γίνουν κατανοητές οι βαθύτε- 
ρες δυνατότητές του. Ο ίδιος ο Οἰοτάαπο Ἠγιπο, στον επίλογο του έργου που 
παραθέσαµε, παρουσιάζει την Ιουλία, το σύμβολο της αληθινής γυναικείας 
φύσης, να λέει στους εραστές της, τους οποίους αρνείται, ότι «ακριβώς µε την 
τόσο πεισµατική, όσο και απλή και αθώα µου σκληρότητα» τους έχει προσφέ- 
Ρει ασυγκρίως μεγαλύτερα ευεργετήµατα «απ’ όσα θα μπορούσατε να έχετε 
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πάρει αλλιώς, αν έδειχνα μεγαλύτερη καλωσύνη»' γιατί, αποτρέποντάς τους από 
τον ανθρώπινο έρωτα, τους έστρεψε προς τη θεία ομορφιά."' Εδώ ο χωρισμός 
είναι απόλυτος: η κατεύθυνση είναι εντελώς διαφορετική από εκείνη που θα 
είχε την παραμικρή σχέση µε το φύλο, σε οσοδήποτε εξυψωµένη µορφή.”' 

Ο Πλωτίνος ήξερε καλά πώς να διαφυλάσσει αυτή την τάξη των ιδεών του 
«πλατωνισμού» µέσα στα δικάτου σωστά όρια, εκτιμώντας όχι µόνο εκείνον που 
«αγαπάει µόνη την ομορφιά» αλλά κι εκείνον «ο οποίος οδηγεί τον έρωτα µέχρι 
την ένωση κι επιθυµεί την αιωνιότητα µέσα από τα θνητά πλάσματα, που ανα- 
ζητεί το ωραίο µέσα στην τεκνοποιία και σε ένα είδος ομορφιάς που διαρκεί. 
Έτσι εκείνοι που αγαπούν την ομορφιά στα σώματα, παρ᾽ όλοπουο έρωτάς 
τους είναι ένας έρωτας µεικτός, αγαπούν επίσης την ομορφιά, και αγαπώντας 
τις γυναίκες προκειµένου να διαιωνίσουν τη ζωή, αγαπούν επίσης το αιώνιο». 


Η επιθυμία και ο μύθος του Πόρου και της Πενίας. 


Πρέπει να εξετάσουμε έναν τελευταίο μύθο που βρίσκουμε µέσα στο Συμπόσιο, 
ένα μύθο που περικλείνει βαθιές σημασίες σε κρυπτική µορφή. Πρόκειται για 
µια ειδική εκδοχή περί της γεννήσεως του θεού Έρωτα. Όταν γεννήθηκε η 
Αφροδίτη, οι θεοί έκαναν ένα συμπόσιο στον κήπο του Δία. Ο Πόρος, ο οποίος 
συμμετείχε στο συμπόσιο, µέθυσε και αποκοιµήθηκε. Τότε η Πενία, που είχε 
έρθει για να ζητιανέψει και δεν την είχαν αφήσει να µπει στον κήπο, επωφελή- 
θηκε από την κατάστασή του και έκανε τον Πόρο να συνουσιαστεί µαζί της, 
σχεδιάζοντας να κάνει ένα παιδί μαζί του. Αυτό το παιδί ήταν ο Έρως." 
Διάφορες ερμηνείες αυτού του μύθου έχουν επιχειρηθεί. Ἡ επικρατέστερη 
άποψη, η οποία ενισχύεται από τα συμφραζόμενα του όλου χωρίου, είναι ότι ο 
Πόρος εκφράζει την πληρότητα και, ως εκ τούτου, από µια μεταφυσική σκοπιά, 
το είναι, ενώ η Πενία εκπροσωπεί την ένδεια, την έλλειψη (του είναι), τη στέρη- 
ση η οποία παίζει τόσο σηµαντικό ρόλο στην ελληνική φιλοσοφία και σχετίζε- 
ται ουσιαστικά µε την έννοια της ὕλης (πρβλ. κεφ. 4). Σε µιαν ατμόσφαιρα όµοια 
μ᾽ εκείνη της γεννήσεως της Αφροδίτης -"“δηλαδή υπό το έμβλημα αυτής της 
θεάς-- το είναι ενώνεται µε το µη είναι σε µια στιγµή τυφλής µέθης’ και αυτή 
η ανορθολογική ένωση (ο Πόρος, μεθυσμένος, είχε πέσει κάτω από την αληθι- 
νήτου φύση ως γιου της Μήτιδος, η οποία εκπροσωπείτη σοφία) χαρακτηρίζει 
τον ἴδιο τον καρπό της, τον έρωτα και την επιθυµία προσωποποιηµένα στον 
Έρωτα. 

Από αυτή τη σκοπιά ιδωµένος, ο έρωτας έχει και από άλλες απόψεις αυτή 
την ενδιάµεση, διφορούμενη φύση για την οποία µιλήσαμε. Είναι την ίδια στιγ- 
μή πλούσιος και φτωχός εξαιτίας της διπλής (µητρικής και πατρικής) του κλη- 
Ρονοµιάς. Εκτός από «επίφοβος γητευτής» και «οχληρός κυνηγός», κουβαλάει 
µέσα του την ένδεια, το µη είναι που προέρχεται από την Πενία, και ποτέ δεν 
αποκτάει περιουσία (ό,τι κερδίζει «από τη µία στιγµή στην άλλη, του φεύγει και 
Πάλι χωρίς να το καταλάβει»). 
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Παρ’ όλο που από τη µία µεριά είναι θνητός, είναι αθάνατος λόγω της πατρι- 
κής του κληρονομιάς: γι’ αυτό, πεθαίνει και χάνεται µόνο για να γεννηθεί και 
πάλι, ατελείωτα. Με άλλα λόγια, είναι µια δίψα για την οποία κάθε εκπλήρωση 
είναι στιγμιαία και απατηλή. Τέτοια είναι η φύση του ΄Έρωτα, του «πιστού υπη- 
ρέτη τῆς Αφροδίτης».”' 

ἙΕρμηνευµένος κατ’ αυτόν τον τρόπο, και αν παραβλέψουμε ορισμένες καθα- 
ῥά διανοητικές αναφορές στην εξιστόρηση του Πλάτωνα, ένας τέτοιος μύθος 
για την προέλευση του έρωτα είναι βαθύς. Φωτίζει το μεταφυσικό νόήµα της 
εξωστρεφούς σεξουαλικής επιθυµίας ως υπόβαθρο του «κύκλου της αναπαρα- 
γωγής» και δείχνει τη θεµελιακή, αθεράπευτη αντίφασή της. 

Ο μύθος αυτός µπορεί να συσχετιστεί µε πολλούς άλλους που αναφέρονται 
στην Πτώση. Η µεθυσμµένη ένωση του εἶναι (Πόρος) µε τη στέρηση (Πενία) είναι 
βασικά όµοια µε τον θνητό έρωτα του Νάρκισσου για την αντανάκλαση της 
εικόνας του στο νερό. Ανατολικές ιδιαίτερα παραδόσεις, βασισμένες στην ιδέα 
της πεπερασµένης ύπαρξης που κυβερνιέται από την ψευδαίσθηση (μάγια), 
περικλείνουν το παράδοξο γεγονός της υπερβατικής έλλειψης ή του σκοταδιού 
(ισοδύναµου µε τη µέθη ή τη λιποθυµία του Πόρου) καιτης επιθυµίας που ωθεί 
το είναι να ταυτιστεί µε το «άλλο» του (την κατάσταση του µη είναι). Ως εκ τού- 
του, το είναι υπόκειται στο νόµο της δυαδικότητας και του γίγνεσθαι’ ή μάλλον, 
γεννάει αυτό το νόµο, και η επιθυµία ή δίψα γίνεται η ρίζα της ύπαρξής του 
µέσα στο χρόνο.” 

Εδώ μπορούμε να επιστρέψουµε ακόµα µία φορά στην ερμηνεία του 
Πλωτίνου σχετικά µε τη διπλή γέννηση του Έρωτα. Η πρώτη από αυτές τις γεν- 
νήσεις σχετίζεται µε την Ουρανία Αφροδίτη, η οποία παρουσιάζεται από τον 
Πλωτίνο να ενσαρκώνει το θηλυκό αντίστοιχο της καθαρά αρσενικής διανοητι- 
κής αρχής, του νοός. Γονιμοποιημένη από το νου Και αιωνίως ενωμένη µαζίτου, 
γεννάει τον έρωτα. Είναι ο πρωταρχικός έρωτας που γεννιέται ανάµεσα σε δύο 
πρόσωπα από την ἴδια τους την ομορφιά’ είναι η αμοιβαία επιθυμία του άνδρα 
και της γυναίκας που ποθούν ο ένας τον άλλον, βλέποντας ο καθένας τον εαυτό 
του να αντανακλάται στο πρόσωπο του άλλου, για τη γέννηση των πνευματικών 
όντων." Όσο για τη δεύτερη γέννηση του ΄Ερωτα, ο Πλωτίνος στην πραγµατι- 
κότητα αναφέρεται στο μύθο του Πόρου και της Πενίας. Ο έρως ο οποίος γεν- 
νιέται απ’ αυτό το ζευγάρι είναι η επιθυµία που γεννιέται στην κατώτερη περιο- 
χή, που τη χαρακτηρίζει η έλλειψη λογικότητας και η αιώνια έλλειψη, επειδή 
έχει γεννηθεί εδώ κάτω σ᾿ αυτόν τον κόσµο από την ένωση του εαυτού του µε 
µια απλή αντανάκλαση ή φάντασμα του αληθινού «αγαθού» (όπως στο µύθοτου 
Νάρκισσου). Γράφει ο Πλωτίνος: 

Λόγος οὖν γενόμενος ἐν οὐ λόγῳ, ἀορίστῳ δέ ἐφέσει καὶ ὑποστάσει ἀμυδρᾶ, ἐποίησε τό 

γενόµενον οὐ τέλεον οὐδέ ἱκανόν, ἑλλιπές δέ, ἅτε ἐξ ἐφέσεως ἀορίστου χαὶ λόγου ἵκα- 

νοῦ γεγενηµένον... Ἐξήρτηται δέ [ἔρως] φυχής ὥς ἐξ ἐκείνης µέν γενόμενος ὡς ἀρχῆς, 
μίγμα δέ ὢν ἐχ λόγου οὐ µείναντος ἐν αὐτῷ, ἀλλά µιχθέντος ἀοριστία, οὐχ αὐτοῦ ἆνα- 
χραθέντος ἐχείνῃ [Όλη]... ἔζαί ἔστιν ὃ ἔρως οἷον οἴστρος ἄπορος τῇ ἑαυτοῦ φύσει... οὐ γάρ 
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Οι Έλληνες φιλόσοφοι έβλεπαν, ὡς ουσία και έσχατη σηµασία της γενέσεως της 
ύπαρξης που κλείνεται µέσα στον ατέρµονο κύκλο της αναπαραγωγής, την 
κατάσταση εκείνου «που είναι και δεν είναι», τη «ζωή αναμεμειγµένη µε µη 
ζωή»: και µη ζωή είναι η φύση του έρωτα και της επιθυµίας όπως µας αποκα- 
λύπτεται µέσ᾽ αΠό τον μύθο του Πόρου και της Πενίας. Οι εραστές, κληρονόμοι 
της µέθης που κατέβαλε τον Πόρο όταν γεννήθηκε η Αφροδίτη, στην 
πραγματικότητα παραδίνουν τον εαυτό τους στον θάνατο εκεί που πιστεύουν ότι 
συνεχίζουν τη ζωή επιθυμώντας και αναπαραγόµενοι. Νομίζουν ότι ξεπερνούν 
τη δυαδικότητα τῃ στιγµή που στην πραγματικότητα την επιβεβαιώνουν." Και 
αυτό ακριβώς επειδή η επιθυμία, όταν εξωστρέφεται ως πόθος που εξαρτάται 
ἀπό κάποιον «όλλον», όπως συμβαίνει στις περισσότερες περιπτώσεις, συνεπά- 
γεται την έλλειψη, µια έμφυτη και στοιχειώδη έλλειψη! και ακριβώς όταν η επί- 
θυµία νομίζει ότι ικανοποιείται, επιβεβαιώνει αυτή την έλλειψη και ενισχύει το 
νόµο της εξάρτησης, της ανεπάρκειας, της αδυναμίας απέναντι στο «είναι» µε 
μιαν απόλυτη έννοια. Αποδιώχνει την απόλυτη ζωή όταν τη ζητάει από τα έξω, 
χύνοντάς την και χάνοντάς την µέσα στη γυναίκα. Αυτό είναι το παράδοξο της 
δίψας όταν αντικρύζεται από µια μεταφυσική σκοπιά’ η ικανοποίηση δεν σβή- 
νει τη δίψα αλλά την επιβεβαιώνει αφήνοντας να εννοηθεί ότι ένα «ναι» έχει 
ειπωθεΐ σ᾿ αυτήν. Είναι η αιώνια στέρηση του έρωτα, που ό,τι κατακτάει πάντα 
το χάνει. Μέσ᾽ από τις πολλές του αναγεννήσεις, ο Έρως παραμένει στην ίδια 
στέρηση και την ίδια ανάγκη. Είναι λοιπόν ένας εξωστρεφής και καθολικός 
έρωτας που ωθεί τους ανθρώπους σε ενώσεις µέσα στις οποίες δεν υπερβαίνε- 
ται η δυάδα’ η δυαδικότητα άνδρας και γυναίκα την οποία προὐποθέτει ο ίδιος 
ο πόθος σφραγίζει μοιραία το αποτέλεσµα: η πράξη τους φέρνει έναν «άλλον», 
το παὶδί, στη ζωή. Το «άλλο» που τη στιγµή της µέθης, της σπασµωδικής έκστα- 
σης και της ένωσης εικονίζεται στο πρόσωπο της γυναίκας, εκπροσωπείται εδώ 
από το «άλλο» που είναι το παιδί, στο οποίο μαζί µε τη ζωή μεταδίδεται και το 
μοιραίο πεπρωμένο του θανάτου (η θνητή αθανασία του Έρωτα). Μετο παιδί 
θα υπάρξει πράγµατι µια διάρκεια, µια συνέχιση, αλλά µια συνέχιση του 
είδους, αποτελούμενη από πολλές ξεχωριστές υπάρξεις που η καθεµία επιδιώ- 
κει το «είναι» μάταια --- όχι η διάρκεια µιας υπερβατικά ολοκληρωμένης συνεί- 
δησης, η οποία σταματά τη ροή. Έτσι θα μπορούσε να ειπωθεί ότι ο γιος σκο- 
τώνει τον πατέρα και ο θεός της γης εξαπατάει εκείνους που πιστεύοῦὺν ότι στη 
γυναίκα έχουν βρει την εκπλήρωση και το τέλος της αγωνίας. Η ζωική γέννηση 
περικόπτει και θρυµματίζει την αιώνια γέννηση ή αναγέννηση. Η ετερογένεση 
(η αναπαραγωγή του άλλου, δηλαδή του παιδιού) παίρνει τη θέση της αυτοανα- 
παραγωγής -- της ανδρογυνικής πλήρωσης."' 
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Όλο αυτό µπορεί να µας χρησιμεύσει σαν µία ακόµα συμβολή στη µεταφυ- 
σική εκείνου που ονοµάσαμµε πορεία του έρωτα προς την Πτώση. Σε αυτό ακρι- 
βώς αναφέρεται το γεγονός ότι συχνά στον παραδοσιακό κόσµο, τόσο στην 
Ανατολή όσο και στην αρχαία Δύση, οι θεότητες του έρωτα και της γονιμότητας 
ήταν την ίδια στιγµή και θεότητες του θανάτου. Είναι γνωστή, για παράδειγµα, 
αυτή η ταφική επιγραφή για τον Πρίαπο: «Οµδίος δερι]οτί Ρεπε ἀῑςιγὶσίο ἄεις 
Ρτίαρυς εβο 5υΠ)» [«Είμαι ο θεός Πρίαπος, φύλακας του τάφου µε το πέος ανορ- 
θωμένο»]. , ο. 

Μπορούμε να υποδείξουµε εδώ µία από τις πιθανές ερμηνείες ενός άλλου 
πασίγνωστου ελληνικού μύθου, του μύθου της Πανδώρας. Ἡ αλυσόδεση του 
Προμηθέα (από τον οποίον ο Δίας πήρε πίσω τη φωτιά) βρίσκει το αντίστοιχό 
της στο δώρο της Πανδώρας, της γυναίκας του πόθου, το «αντικείµενο της ελπί- 
δας που θα µαταιωθεί», το οποίο έδωσαν οι θεοί στον Ἐπιμηθέα, τον αδελφό 
του Προμηθέα. Ο Επιµηθέας (που σηµαίνει, «εκείνος που ανακαλύπτει πολύ 
αργά») µπορεί στην πραγματικότητα να μὴν είναι ένα ξεχωριστό ον αλλά µια 
άλλη όψη του Τιτάνα, φτιαγμένη από την ίδια τιτανική οὐσία αλλά πιο βρα- 
δυκίνητη. Ἐδώ φαίνεται σαν ο θεός να βρήκε έναν τρόπο να ακυρώσει την προ- 
μηθεϊκή απόπειρα στη µορφή του έρωτα. Παρ’ όλες τις προειδοποιήσεις του 
Προμηθέα, ο Επιμηθέας δέχεται το δώρο της Πανδώρας, αφήνεται να µαγευ- 
τεί και το απολαμβάνει χωρίς να συνειδητοποιεί την εξαπάτηση από την επιθυ- 
µίατου, µετην οποία οι Ολύμπιοι γελούν. Στο κουτίτης Πανδώρας (της δόθηκε 
αυτό το όνοµα επειδή φάνηκε να συγκεντρώνει τα χαρίσματα ὅλων των θεών) 
δεν απομένει παρά µόνο παραπλανητική ελπίδα. Ο μύθος µας λέει ότι µε την 
Πανδώρα τελειώνει µια εποχή’ μέσ’ από τῇ γυναίκα και την επιθυµία έρχεται 
στον κόσµο ο θάνατος." 

Σε αυτό το επίπεδο, μπορούμε επίσης να καταλάβουμε την καταδίκι] της 
γυναίκας και της σεξουαλικότητας από εκείνους που επιζητούν την αιώνια ζωή 
και την υπέρβαση της ανθρώπινης κατάστασης µέσ᾽ από τη στενή οδό του 
ασκητισμού. Μόνο υπό τέτοιες προῦποθέσεις, και όχι τις πλατωνικές, µπορεί ο 
ένας έρωτας να αντιτεθεί στον άλλον. Στην αρχή του Κεφαλαίου 6 θα συζητή- 
σουµε την «ανοδική οδό» και την πρακτική των μεταστοιχειώσεων, αλλά ο ορί- 
ζοντάς µας εδώ είναι αυτός που σκιαγραφήσαμµε νωρίτερα’ σε αντιπαράθεση µε 
τον έρωτα σαν µια θετική µέθη, σε ένα μαγνητικό κύκλο στον οποίον το «άλλο» 
ον χρησιμεύει µόνο σαν τροφή και η δυάδα έχει εξαρχής λυθεί, στέκει ο 
σαρκικός έρωτας, ή επιθυµία και δίψα, µια τυφλή παρόρµηση για επιβεβαίω- 
ση µέσω µιας ψευδαισθησιακής κατοχής, η οποία εκπίπτει στη ζωώδη αναπα- 
Ραγωγή. 

Από αυτή την άποψη το αποφασιστικό στοιχείο έχει ίσως εκφραστεί καλύτε- 
ρα σε ορισμένα εδάφια των απόκρυφων Ἐναγγελίων που έχουν µιαν αποκρυφι- 
στική και γνωστικιστική έμπνευση. Στο Ευαγγέλιο των Αιγυπτίων διαβάζουμε: 
«Επειδή λέγουν ότι ο Σωτήρας διακήρυξε, "Έρχομαι να δώσω τέλος στο έργο 
της γυναίκας, δηλαδή τον πόθο [οιφίᾶας, ἐπιθυμία], το έργο της γέννησης και του 


θανάτου”». Αυτή είναι λοιπόν η πρώτη δυνατότητα" και «Όταν ο Κύριός µας 
μίλησε καταλήγοντας όπως έπρεπε, η Σαλώμη ρώτησε, “Μέχρι πότε οι άνθρω- 
ποι θα πεθαίνουν;”, και ο Κύριος αποκρίθηκε και είπε, “Φάτε απ᾿ όλους τους 
καρπούς, αλλά µη φάτε από εκείνον που έχει την πίκρα του θανάτου”. Και όταν 
η Σαλώμη ρώτησε πότε αυτά που ήθελε να µάθει θα της γίνονταν καθαρά, ο 
Κύριός µας είπε, “Όταν θα ποδοπατηθεί ο μανδύας της ντροπής Και τα δύο 
Υΐνουν ἑνα και ο άνδρας και η γυναίκα δεν θα είναι πια άνδρας και γυναίκα”»." 

Γι αυτό και ο Πλωτίνος μιλούδε Ὑια έναν έρωτα που είναι ασθένεια της 
ψυχής, «σαν η επιθυμία για το αγαθό να φέρει ένα κακό µέσα της». Με αυτό 


τον τρόπο έδειχνε ακριβώς την αμφισηµία του φαινομένου για το οποίο μιλού- 
Ίσε. ν 


Οι ουσιαστικές µας θέσεις σχετικά µε τη μεταφυσική του φύλου έχουν παρου- 
σιαστεί. Για να συνοψίσουµε, αναφερόμενοι στο μύθο του ερµαφρόδιτου, δεί- 
ξαµμε πρώτα τη μεταφυσική σηµασία του έρωτα ως θεμελιώδους δεδοµένου, την 
κατάσταση της εμπειρίας του έρωτα που υπακούει σε µια ροπή προς την επα- 
νενσωµάτωση και το είναι, προς τη µη δυαδική κατάσταση από την οποία έχει 
εκπέσει. ΄Ύστερα τον εισαγάγαµε σ’ ένα ευρύτερο πλαίσιο και τον τοποθετήσα- 
µε δίπλα σε άλλες μορφές µεταφοράς και ενεργητικής, απεξατοµικευτικής 
µεταρσίωσης (μανία) που ο αρχαίος κόσμος επίστευε Ικανές να υπερβούν µε τον 
ένα ή µε τον άλλον τρόπο την ανθρώπινη κατάσταση και να οδηγήσουν σε 
επαφή µε το υπεραισθητό. Αναπτύσσοντας την πλατωνική διάκριση, ωστόσο, 
υποδείξαµε τη διαφορά ανάµεσα σε µια µανία που ορίζεται από τα κάτω και 
µία που ορίζεται από τα πάνω και τη συνακόλουθη αμφισηµία του εκστατικού 
γεγονότος. Ύστερα, είδαμε στη μεταφυσική της «επιβίωσης του είδους» καιτου 
«ενστίκτου της αναπαραγωγής» µιαν υπόστροφη μετατόπιση του αρχικού νοή- 
µατος που κρύβεται µέσα στον έρωτα -- τῆς επιθυμίας δηλαδή για το απόλυτο 
και την αθανασία. Σε αυτό το ίδιο επίπεδο, σε σχέση µε πιο ακραίες 
υπόστροφες εκδοχές, ρίξαµε µια σύντομη µατιά στη σεξουαλικότητα του ζωι- 
κού κόσμου: κι εδώ, επίσης, η μεταφυσική µας έδωσε το κλειδί για τη βιολογία 
αλλά και για τις αναπληρώσεις που ο κοινός άνθρωπος έχει βρει για τον εαυτό 
του µέσα στην κοινωνικοποιηµένη ερωτική ζωή. Τελικά, µια επαρκής ερμηνεία 
του μύθου του Πόρου και της Πενίας µας βοήθησε να προοιωνιστούµε τη δοµή 
της δύναμης η οποία, µε την αθεράπευτη, αιώνια έλλειψή της, τροφοδοτεί τον 
ατέρµονο κύκλο της αναπαραγωγής. 

Αυτά τα δεδοµένα θα ήταν αρκετά για να µας προσανατολίσουν στην ανά- 
λυση τῶν διαφόρων όψεων και µεικτών μορφών της φαινομενολογίας του 
έρωτα, τόσο των ιερών όσο και των κοσμικών. Αυτή η ανάλυση, µε άξονα µια 
εξέταση της μυθολογίας του άνδρα και της γυναίκας και µε αναφορά στις τεχνι- 
κές της σεξουαλικής μαγείας, θα αποτελέσουν το αντικείµενο των επόµενων 
κεφαλαίων, 
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1. Συµπόσιον, ΧΙΝ-ΧΝ, και ιδιαιτέρως 189ς-100ς. 
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δ. 
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10 
11 
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Ο.π., 19]ς-4. 
Οιπ., 192ς-ά. 
Ο.Π., 1924-ο. 
Ο.Π., 187ᾳ, 


2. Μηρανταρανιάκα-Ουπανισάδ, 1Ν. 


Α. Εἰσοί, ο μιἱ σωί Γεάσ[ ἆπιοτε, ΜΙαµο, 1935, ν. 1, Ρ. 68. ' 

Κείµενα στο ]. Ενο]α, {1 Μοτο ἀεί Ογααί ε ἰε (τωοαίοιιε ϱ]δε[ίύπα ἀε[! Ίηιρετο, Ἐοιμα, 1997, ῃ- 92. 

ἩΜΙο]έγαια νοῦ Εσεβοηδασ]ι, Ρατσή{αἱ, 11, 70-71. 

«Βλ. ]. Ἐνοία, 1 Μοτο αεί (ναα!, Ρ. 87-88. ᾿ . 

:Ἐπειδή ακριβώς αναφέρονται σε µια προσωπικότητα την οποία ο 5. Οωαίτα (ε δετρε! ἂε ἰα 
Θεπὲσο -- ἴ Τοηβίᾳ ὧν δαίαη, Ῥατίς, 1916, Ρ. 103) είχε παρουσιάσει σ’ ένα δυσοίωνο Φως, οι 
ακόλουθες εκφράσεις είναι σημαντικές στα πλαίσια που αναφέραμε, τα πλαίσια του µαγικού 
ερωτιομού: «Ακούστε τα λόγια του Ἠλία: αν τρέµετε, θα χαθείτε, πρέπει να είσαστε θαρραλέοι’ 
αν δεν είσαστε, σηµαίνει ότι δεν γνωρίζετε τον έρωτα! Ο έρωτας σας παίρνει στα χέρια του, σας 
αναποδογυρίζει, σας κυλάει και σας θρυµµατίζει. Ανυψωθείτε! Σταθείτε μεγάλοι µέσα στην ίδια 
σας την αδυναμία! Τρομάξτε τον ουρανό και την κόλαση, το µπορείτε! Ναι, ποντίφικες εσείς 
του Ηλία, που έχετε μεταμορφωθεί, αναγεννηθεί, µετονσιωθεί στο Όρος Κάρμµιλος, πείτε µαζί 
µε τον Ηλία: Για µας η κατάρα! Για µας Ἡ κόλαση! Για μας ϱ Σατανάς!». Ἐν τω μεταξύ, ακόµη 
και σε χριστιανούς νεοπλατωνικούς όπως ο Ματεϊίο Εἰείπο (Φοβτα {ο οποτε, ΧΙ, 19), εκφράσεις 
όπως οι ακόλουθες δεν είναι απαλλαγµένες από µια ορισμένη δαιµονική συνήχηση: 
«Οπωσδήποτε, είµαστε χωρισμένοι και ακρωτηριασμένοι εδώ κάτω: τότε όµως, ενωμένοι από 
τον Έρωτα µε την ίδια µας την Ἰδέα, θα ξαναγίνουμε ολόκληροι: µε τρόπο που πρόκειται να 
φανερωθεί, αγαπήσαμε πρώτα τον Θεό µέσα στα πράγματα και ὕστερα αγαπήσαμε τα πράγ- 
µατα µέσα σε Αυτόν, και δοξάζουµε τα πράγματα µέσα στο Θεό µέχρι να ελευθερώσουµε τους 
εαντούς µας; και αγαπώντας ιο Θεύ αγαπήσαμε τους ἑαυιούς µας». Και αλλού (Χ1, 6): «Γιατί σε αυτή 
την πράξη [ο εραστής] επιθυµεί και προσπαθεί ἑναγωνίως να κάνει µέσα ὅτον εαυτό του τον 
άνθρωπο Θεό». Ἔέλος, σαν µια ενδιαφέρουσα ούμπτωση ιδεών από έναν συγγραφέα κάτι 
περισσότερο από μοντέρνο (Η. Βατδαςεε, {;ΕΠ/εΤ): «Επιθυμία πλημμυρισµένη από το άγνωστο, 
αίμα νυχτερινό, επιθυµία όµοια µε τη νύχτα, άφησε τη νικητήρια ιαχή σου. Όταν οι εραστές 
γατζώνονται ο ένας από τον άλλον, αγωνίζονται ο καθένας για τον εαυτό του και λένε, “Σ’ 
αγαπώ”; καρτερούν, κλαίνε και βασανίζονται και λένε, «Είμαστε ευτυχείς»; εγκαταλείπουν ο 
ένας τον άλλον και λένε, "Για πάντα!”. Μοιάζει σαν µέσα στα βάθη που είναι βυθισµένοι, να 
έχουν κλέψει την Ἱερή φωτιά όπως ο Προμηθέας», 

:«δυμµπόσιον, 19δα. 

Ο.π., 2024-ς. 

«Φαίδρος, 26δᾳ. 


«Ο.π., 5450. 


.Ο.Π., 2650. 


:Εἰσίπο, ὅορτα {ο ποτε, ΥΠ, 19, 14. 


«Αναφερόμενος γενικά στον Ἔρωτα, ο Πλάτων (δυµιόσιον, 2006, 2094) λέει; «Χάρη στο δικό του 
έργο είναι δυνατή κάθε είδους µαντική, όπως και ἡ τέχνη των ιερέων που έργο τους είναι η τέλε- 
ση των θυσιών και των µυήσεων, οἱ εξορκισμοί και κάθε µορφή προφητείας και μαγείας». 


19. Ως προς αυτό, βλ. ]. Ενοῖα, ἠένοίία εοπίτο ἐἱ οΜάο πιοάκτπο, 1, ἃ 10. 
30. Ι.. Κ]αρες, γοηι βοπμοροπέσεΛοπ. ὧγτος, Ρ. 65. 
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28. 
24. 
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Συµπόσιον, 205 ἀ-20θα. 
Ο.μ., 2060. 

Ο.π., 207α. 

Ο.π., 9074-2080. 
«Ο.Π., 2079-2088, 


26. 


27. 
28. 


29. 
ρ0. 


81. 
ΣΚ. ἆε σογµαοπῖ, {ι ρ)εέφιό ος {απιουγ, Ρατῖς, 1919, Ρ. 120: «Όλες οι σεξουαλικές επινοήσεις του 


94. 
95. 
96. 
37. 
2δ. 
' 99. 
40. 
4]. 
45. 
45. 


28. 


Είναι σηµαντικό ότι, μιλώντας για «πρόσκαιρη αιωνιότητα» (µέσα στα όρια του είδους), ο 
δεπορεημαετ χρησιμοποιεί ακριβώς την εικόνα τῆς φυλλοροής την οποία δανείζεται από τον 
Όμηρο (όπως ἡ ζωή των φύλλων, έτσι και η γέννηση των ανθρώπων), και την οποία ο ].]. Βασποίεη (ας 
ΜΜΕΤΤεΟ!, Ῥαδε], 1897) θέτει ορθά ως βάση των νατουραλιστικών, µητριστικών και χθόνιων 
αντιλήψεων των αρχαίων πολιτισμών της Μεσογείου. 

Συμµπόσιον, 2099. 

Πρβλ. Μαιο]αὶτ, ρ. 68: «Γιατί τι είναι η αναπαραγωγή άλλο από την προβολή σε ένα καινούρ- 
γιο κάθε φορά πλάσμα της ίδιας επιθυμίας για το απόλυτο την οποία αυτό το τελευταίο θα νιώ- 
σει µε τη σειρά του σαν µεγαλώσει;» Ωστόσο,µόνο στην καλύτερη περίπτωση θᾳ το νιώσει, έστω 
και θαµπά, όπως έλεγε ο Πλάτων (Φαίδρος, 2ὔ54): «Αγαπάει και δεν γνωρίζει τι αγαπάει’ δεν 
γνωρίζει ούτε τα ίδια του τα αισθήματα... οὔτε έχει επίγνωση του ότι στο πρόσωπο κάθε ερα- 
στή κοιτάζει τον εαυτό του σαν µέσα σ’ ένα καθρέφτη». 

5, Κἰεγκεραστά, {πι υύπο υοτίας (ιταλική μετάφραση: Παποίαπο, 1910, Ρρ. 59, 55, 58). 

Αν ο Ε. Οατρεηίες (1ου Οωηίπρ-ο[-Αρε, ΜΑπεµεςιεν, 18906, ρ. 18) έχει δίκιο όταν υποστηρίζει 
ὅτι ο κύριος στόχος του έρωτα είναι η τάση προς την ενότητα, έχει µόνο εν µέρει δίκιο όταν λέει 
ότι η γέννηση στο φυσικό επίπεδο, δηλαδή η αναπαραγωγή, είναι η συνέπεια της κατάστασης 
της βαθιάς ένωσης που επέρχεται µε τη συνουσία, κατάσταση από την οποίαν αναβλύζει η 
δημιουργική δύναμη. Το ότι ένα παιδί µπορεί να συλληφθεί ακόµη και από µια βιασµένη 
γυναίκα η οποία δεν βίωσε την παραμικρή ηδονή, και ακόµη, για να πάρουµε µιαν ακραία 
περίπτωση, η δυνατότητα της τεχνητής γονιμοποίησης δείχνουν αντίθετα ότι το γεγονός της γέν- 
νησης µπορεί να είναι απολύτως ανεξάρτητο από την κατάσταση της ἐκστατικής ένωσης στη 
συνουσία. Ἡ ιδέα αυτή του Οατρεπίετ αληθεύει µόνο σὲ ορισμένες ειδικές εφαρμογές της στη 
σεξουαλική μαγεία (πρβλ. Κεφ, 6 του παρόντος έργου). 

Ο. ΜΙσπεϊσιαεάϊος, Ίμα ῥετκιώίοπο 6 ἰα τεἰοτίωα, Εἰτεπ7ο, 1929, Ρ. δδ. 


ανθρώπινου γένους είναι προγενέστερες ή εξωτερικές προς τον άνθρωπο. Ούτε µία τους δεν 
υπάρχει που το μοντέλο της, ήδη ολοκληρωμένο, να µην του έχει δοθεί από τα ζώα, από τα 
ταπεινότερα των ζώων». Και στη σελ. 141: «Δεν υπάρχει [ανθρώπινη] ηδονή που να µην έχει τον 
τύπο της στη φύση µε όρους φυσιολογικότητας», που σηµαίνει, η οποία να µην εµφανίζεται ως 
αυθόρµητος και φυσιολογικός τρόπος ύπαρξης για ορισμένα ζωικά είδη. Ο ἆε 6οµγιηοη:, 
βέβαια, χρησιμοποιεί την ομοιότητα την οποίαν αναδεικνύει µε αντίστροφο τρόπο: γειώνει τον 
ανθρώπινο έρωτα µέσα στο γενικότερο σύνολο του ζωώδους έρωτα. 

Σε αυτά τα πλαίσια μπορούν να αναφερθούν οι στίχοι από το Κοράνι, Ι.ΧΙΝ, 14: «Ω εσείς που 
πιστεύετε, υπάρχει αληθινά ένας εχθρός για σας στις γυναίκες σας και στα παιδιά σας’ προσέ- 
χετέτους». 

Συµιόσιον, 1 δθἀ-ο. 

Ο.π., 2ὐ94-ς. 

Διογένης Λαέρτιος, ΨΙ, ἡ, 29. 

Συµπόσιον, 2104-219α. 

Φαΐδρος, 248-250. 

Ο.Π., 248, 9844. 

Ο.Π., 2506. 

Ο.π., 208ς-ς. 

Εἰσείλο, ὀορχα {ο απιογε, 1, 15; Ἱ, δ. 

1014, 1, δ. Μια παράξενη ιδέα στον Εἰαπο (Ν1, 19), η οποία ἐδώ ακολουθείτον Πλάτωνα (πρβλ. 
Συμµπόσιον, 1819), είναι η πεποίθηση πως ο ομοσεξουαλικός έρωτας για τους εφήβους βρίσκεται 
εγγύτερα στον έρωτα που εμπνέει η Αφροδίτη Ουρανία ως καθαρό κάλλος απ’ ότι ο έρωτας για 
τη γυναίκα, γιατί στην τελευταία περίπτωση κυριαρχούν οι αισθήσεις της σεξουαλικής 
παρόρµησης προς την ερωτική πράξη: πεποίθηση Ἡ οποία υπονοεί ότι στον ομοσεξουαλικό 
έρωτα φυσιολογικά δεν υπάρχει σαρκική έλξη, παρ όλο που ὁ λόγος του Αλκιβιάδη στο 
Συµπόσιον (2141) δείχνει ξεκάθαρα πόσο λίγο «πλατωνικός» ήταν στην πραγματικότητα ο 
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Ελληνικός έρωτας για τους νέους. Ο Πλωτίνος (Εννεάδες, 111) θεωρεί αντίθετα τον ομοφυλοφιλι- 
κό έρωτα ἐπονείδιστο και αφύσικο, κάτι σαν ασθένεια εκφυλισµένων προσώπων «που δὲν πηγά- 
ζει από την ουσία του είναι και δεν οδηγεί σε αυτήν». 

Απ’ όσο είµαστε σε θέση να γνωρίζουμε, η μοναδική περίπτωση είναι το ναζάρ ιλάλ-μορντ ορισµέ- 
νων αραβικών µυητικών κύκλων, οι οποίοι ξαναπιάνουν το θέµα του πλατωνικού έρωτα όπως 
παρουσιάζεται στον Φαΐδρο, βασισμένος στο κάλλος το οποίο ακτινοβολούν οι έφηβοι, και δικαι- 
ώνεται από την ακόλουθη ρήση του Προφήτη: «Είδα τον Κύριό µου στη µορφή ενός νέου δίχως 
χνούδι στο πρόσωπο», ; 

Πλωτίνου, Εννεάδες, 1, νἰ, δ. νὶ, 5. -- 
Ο διεπάβαἱ (Ώε Γωμοια, ΧΧ), αφού έχει δηλώσει ότι «το ερωτικό πάθρς είναι ανώτερο από τον 
έρωτα για την ομορφιά», παρατηρεί: «Ίσως οι άνθρωποι εκείνοι ποὺ δεν είναι επιρρεπείς στο 
βίωμα του ερωτικού πάθους, είναι αυτοί ακριβώς που νιώθουν πιο ζωηρά την επίδραση της 
ομορφιάς; τουλάχιστον αυτή είναι η ισχυρότερη εντύπωσι που μπορούν να πάρουν από μια 
γυναίκα». 

Σ’ έναν διαφορετικό πολιτισμό, κι αν ακόµη θέλαµε να δούµε όχι βαθιές πραγµατώσεις ικανές 
να ελευθερώσουν µια ύπαρξη αγωνιώδη και κατακερµατισµένη αλλά απλές προαγγελίες 
υπερβατικότητας, γεγονός παραμένει ότι αυτές οι προαγγελίες δεν αναζητιούνται τόσο στην 
ομορφιά µιας γυναίκας ή ενός εφήβου, ή ακόµη των ανθρώπινων έργων τέχνης και των θεσμών, 
όσο προπάντων στον διαλογισµό εκείνου το οποίο µέσα στι φύση αντανακλά κατά ἕνα συγκε- 
κριµένο τρόπο την υπερβατικότητα, µε την έννοια µιας στοιχειακής δύναμης, µιας υπέρβασης 
όλων των ορίων και µιας απεραντοσύνης που είναι απείρως µακριά από τις ανθρώπινες διαστά- 
σεις. 

Ο. Όσυπο, Βερ[ί τοἰοί [ατογίὶ, Ῥγοειπίο, εᾱ. Ὀπίνετσαϊε, ϱΡΡ. 6-7. 

10ἱά, ρ. 8. 

1ριά, 11, 5. 

Μια ειδική συνέπεια της θεωρίας του έρωτα ως «επιθυμίας του κάλλους» είναι ότι, καθώς μόνο 
τα µάτια μπορούν να απολαύσουν σωματικά το κάλλος, κάθε άλλη αίσθηση πλην της όρασης 
πρέπει να αποκλειστεί από τον έρωτα και να εξοριστεί στη σφαίρα της κτηνώδους ἔρώωτοτρο- 
πίας. Ο Εἰσίπο (11, 8) γράφει: «Η ηδονή του αγγίγµατος δεν είναι µέρος του ΄Ἔρωτα οὔτε της 
τρυφερότητας του εραστή, αλλά ένα είδος λαγνείας και διαστροφή του υπόδουλου ανθρώπου». 
Αν έχουµε αναγνωρίσει τον ουσιώδη ρόλο που παίζει το βλέμμα στη μαγεία του φύλου, είναι 
επίσης υπεράνω αμφιβολίας η ενεργειακή τροφοδοσία που παρέχουν το άγγιγμα και η µύρω- 
διά στην ανάπτυξη και την ενίσχυση των λεπτών ποιοτήτων του έρωτα. 

ἨΠλωτίνου, Εννεάδες, 1, ν, Ι. 

Συµηόσιον, 20Ρ0-ς, 

Ο.πΠ., 20ὅς-204. 

Η επιθυµία ή δίψα ὡς μεταφυσικό υπόβαθρο της πεπερασµένης ύπαρξης (ιάνα στον Βονυδισμµό, 
και µπορεί να συγκριθεί µε την εοπομρίεπΗα ογριαἰές των Καθολικών θεολόγων) είναι, βέβαια, 
κάτι διαφορετικό από την επιθυμία µε την ειδική σεξουαλική της σηµασία, η οποία είναι µια 
επιµέρους έκφραση της πρώτης. 

Πλωτίνου, Εννεάδες, 11, ν, 9. 

Ο.π., 11, ν, 7. 

Για όσα ακολουθούν, βλ. ]. Ενοῖα, {ιο γορα ἀείία ῥοίσησα, ρ. 30 18. 

Σε ένα κοσμικό επίπεδο, πρβλ. τα λόγια του Η. Βεγρου (1. ἑυοἰμίο οτέαἰγίσε, Ῥατῖς, 1935, Ρ. 14): 
«Η ατοµικότητα τρέφει µέσα στους κόλπους της τον ίδιο της τον εχθρό. Ἡ ανάγκη.που την ὦθεί 
να διαιωνίσει τον ἑαυτό τῆς στον χρόνο καταδικάζει την ατοµικότητα να µη γνωρίζει ποτέ την 
πληρότητα στον χώρο». [ελλ. εκδ. Η Δημιουργός Εξέλιξις, µετ. Π. Γεσσέρης, Αναγνωστίδης, 
Αθήνα, χ.χ.]. 

Ἡσιόδου, Θεογονία, 521. Έργα και Ημέραι, 48Η. Ἡ ερμηνεία του Ζωσίμου είναι ενδιαφέρουσα 
(ΧΗΗΧ, ὃ, κείµενο του Βετίπε]οι): «Ο Ησίοδος ονομάζει τα δεσµά µε τα οποία ήταν δεµένος ο 
Προμηθέας “εξωτερικός άνθρωπος”. Μετά από αυτό ονομάζει έναν δεύτερο δεσμό, την Παν- 


δώρα, την οποία οἳ Εβραίοι αποκαλούν Εύα». Αλληγορικά, ο Προμηθέας και ο Επιμηθέας είναι ένα 
και το αυτό ον, Και ἡ ανυπακοή του Επιμηθέα στον Προμηθέα ήταν «ανυπακοή στο ίδιο του το 
πνεύμα [νοῦς]» (Οοεοίέοι, εἶεν αποίει Αο]ηηκίον ὤτεςς, Ῥατῖς, 1887). 


61. Στον Κλήμ. Αλεξανδρείας, Σιρώµαια, 1, 9.65. 11, 9.648. ΠΠ, 19.99. Πρβλ. επίσης τὴ ρήση που 


αποδίδεται σε έναν Γνωστικό μυηµένο: «Αναγνώρισα και συνέλεξα τον εαυτό µου απ᾿ όλες τις 
πλευρές δεν γέννησα παιδιά στον Άρχοντα [τεκνοποιώντας] αλλά ξερρίζωσα τις ρίζες και 
συγκέντρωσα τα µέλη [μου] που ήταν σπαρµένα παντού: γνωρίζω ποιος είσαι επειδή ανήκω 
στον ουράνιο κόσµο (στο 6.8.5. Μεας, Γταρηιεπίν οἱ -α Και ΡΟΤΡΟΠΕΝ, Ἱ.οπάσ», 1900, ρ. 457). 


65. Πλωτίνου, ννεάδες, 111, ν, 1. 


{ 


ωιθόμιλα υπιερβανουκάχη σαν» συτολ), κοσμικό, έραντα, 


.. 


Το φύλο και οἱ ανθρώπινες αξίες. 


Εντατικός χαρακτήρας του έρωτα είναι το μείζον μεταφυσικό 
θεμέλιο της υπερβατικότητάς του: υπερβατικότητα εν σχέσει µε την 
ατοµική ύπαρξη, εν σχέσει µε τις ανθρώπινες αξίες, τους 
Κανόνες, τα κοινά ενδιαφέροντα, τους πιο ισχυρούς δεσμούς και, 
σε ακραίες πριπτώσεις, µε την ἴδια την ευζωία, την ειρήνη, την 
ευτυχία και την Πρακτική οσα ζωή. Το απολύτως 
απροὔπόθετο του έρωτα δεν µπορεί να έγκειται παρά µόνο πέρα 

από τη ζωή ενός έγκλειστου μέσα σε εμπειρικά, φυσικά, πρακτι- 
κά, ηθικά ή και ᾿διανοητικά όρια εγώ. Έτσι, εξ ορισμού, μόνον ό,τι πηγαίνει 


πέρα από µια τέτοια ζωή κι ένα τέτοιο εγώ, ό,τι προκαλεί µια βαθιά κρίση, ό,τι 


υπεισάγει µια ισχυρότερη δύναμη και µετατοπίζει το κέντρο έξω από τον εαυτό 


ἴκαι αυτό µπορεί να συµβεί, αν είναι απαραίτητο, ακόµα και μ έναν 


προβληματικό, καταστροφικό τρόπο) -- µόνο αυτό µπορεί, ίσως, να ανοίξει το 


δρόμο προς µιᾳ ὑψηλότερη περιοχή. 


Τώρα, είναι γεγονός ότι στη κοινή ανθρώπινη ζωή είναι ελάχιστες οι περι- 
πτώσεις, εκτός από εκείνες που καθορίζει ο έρωτας και το φύλο, στις οποίες 
µπορεί να επιτευχθεί αυτή η κατάσταση της υπέρβασης. Θα χάναµε το χρόνο 
μας αν επιχειρούσαµε να τονίσουμε όλα όσα ο έρωτας, το αιώνιο και ανεξάντ- 
λητο θέµα της τέχνης και της λογοτεχνίας, έχει κατορθώσει να κάνει µέσα στην 
ιστορία του ανθρώπινου είδους και του ατόµου στα Πλαίσια της συλλογικής 
ζωής. Έχει υποκινήσει το μεγαλείο και τον ηρωισµό όσο και την ταπεινότητα, 
την αναξιοπρέπεια, την παράβαση και την προδοσία. Αν πράγματι έβλεπε 
κανείς στον σεξουαλικό έρωτα µια ενόρµηση συνδεόµενη γενετικά µε τη ζωική 
φύση, τότε θα έπρεπε να καταλήξει στο συμπέρασμα ότι ο άνθρωπος στέκεται 
σ’ ένα επίπεδο πολύ κατώτερο από εκείνο των άλλων ζωικών ειδών, γιατί µόνο 
αυτός έχει επιτρέψει στον έρωτα και στη γυναίκα να μεθύσει και να κυβερνήσει 
όχι µόνο τη φυσική του ύπαρξη αλλά και, πολύ περισσότερο μάλιστα, τη σφαί(- 
ρα των υψηλότερων λειτουργιών του σε βαθµό που έχει επεκτείνει την κυριαρ- 
χία του πολύ πέρα από την περιοχή των κοινών ενστίκτων. Αν, αντίθετα, ακο- 
λουθήσουµε τη μεταφυσική ερµηνεία του έρωτα, όλα αυτά τα φαινόμενα θα 
αντιμετωπιστούν και θα αξιολογηθούν διαφορετικά. Η τυραννία του έρωτα και 
του φύλου που είναι ικανή να υπερνικήσει, να υπονομεύσει και να υποτάξει 
κάθετι άλλο, γίνεται όχι ένας ακραίος υποβιβασμός κι ένα ανεκρίζωτο κακότης 
ανθρώπινης φύσης αλλά το έµβληµα της απερίσταλτης φύσης του ανθρώπου 
και της ορµής του να διαφύγει από τα όρια της πεπερασµένης του 
ατοµικότητας. 

Η βιολογία έχει τοποθετήσει της λειτουργίες της θρέψης Και της αναπαρα- 
γωγής στο ίδιο επίπεδο (βλέποντας µερικές φορές την πρώτη ὡς πρωταρχικό- 
τερη, αφού οι άνθρωποι δεν μπορούν να ζήσουν χωρίς τροφή), ὠστόσο η από- 
λυτῃ διαφορά του χαρακτήρα των δύο λειτουργιών είναι προφανής. Μόνο σε 
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ακραίες περιπτώσεις απόλυτης πείνας µπορεί η λειτουργία της θρέψης να 
ὑπερνικήσει το άτοµο. Αλλά από αυτή τη λειτουργία λείπει κάθε ψυχικό σύστοι- 
χο: σε ολόκληρη την ιστορία και υπό κανονικές κοινωνικές συνθήκες, τίποτα 
σχετικό µε τη διατροφή δεν παίζει το ρόλο που παίζει η σεξουαλική λειτουργία 
στην ατοµική ή τη συλλογική ζωή, ή είναι σαν τη βαθιά και πολύμορφη επιρ- 
ροή που ασκεί η λειτουργία αυτή στο συγκινησιακό, ηθικό, διανοητικό και, όχι 
σπάνια, και στο πνευματικό επίπεδο. Ο άνθρωπος δεν έχει άλλη ανάγκη που να 
φτάνει στα βάθη του είναι σε τέτοιο βαθµό όσο η ερωτική-σεξουαλική ανάγκη: 
καµία δεν αποκτά τη µορφή «συμπλέγματος» το οποίο αναήἠτύσσει την επίδρα- 
σή του Πριν, µετά, και ακόµη και κατά τη διάρκεια της ικανοποίῆσης. 

Θα ήταν κοινότοπο να σταθούμε στις κοινωνικές όψεις της «υπερβατικής» 
δύναμης του έρωτα. Μπορεί να παραβιάσει τα όρια της κάστας και της παρά- 
ὅοσης, να κάνει πρόσωπα του ίδιου αίµατος και των ίδιων πεποιθήσεων 
εχθρούς, να χωρίσει παιδιά από τους γονείς και να σπάσει δεσμούς καθιερωµέ- 
νους από τους πιο ιερούς θεσμούς. Η ιστορία µας το έχει δείξει αυτό στον οίκο 
των Αψβούργων και της Αγγλίας. Ἡ ιστορία του Φερδινάνδου από τον Σαίξπηρ, 
ο οποίος χάρη στον έρωτά του για τη Μιράντα διακήρυξε ότι είναι έτοιµος νά 
αρνηθεί τη βασιλική του καταγωγή και να γίνει σκλάβος του Πρόσπερου, είναι 
ένα θέµα κάθε άλλο παρά περιορισμένο στη λογοτεχνία ή στους ρομαντικούς 
ἥἤρωες της οπερέττας. Το έναυσμα για τη δηµιουργία της Αγγλικανικής 
Εκκλησίας ενάντια στη Ῥώμηῃ ήταν το σεξουαλικό πρόβλημα του Ερρίκου του 
Η’. Ένα ρόλο τον οποίο δεν πρέπει να παραβλέψουμε έπαιξε στη Μεταρρύθµι- 
ση η σεξουαλικότητα του Λούθηρου, ο οποίος δεν μπορούσε να υποφέρει τη 
μοναστική πειθαρχία. Ο Κομφούκιος παρατηρούσε ότι ποτέ δεν έχουν γίνει 
τόσα για τη δικαιοσύνη όσα έχουν γίνει για το χαμόγελο µιας γυναίΐκας' ο 
Γεορατά{ στο ποίηµά του {1 ῥτίπιο απιογε αναγνώριζε στον έρωτα τη δύναμη να 
ξυπνάει την αίσθηση της µαταιότητας για κάθε σχέδιο ή σπουδή, για το ίδιο το 
κυνήγι της δόξας και κάθε άλλης ικανοποίησης. Ο κλασικός μύθος παρουσιά- 
ζει τον Πάρη, υπό το κράτος της Αφροδίτης, να προτιµάει την πιο όμορφη 
γυναίκα από την υψηλότερη µάθηση που του υποσχόταν η Αθηνά-ΜΙπετνα και 
από την κατάκτηση τῃς Ασίας και τα πλούτη που του υποσχόταν η ΗἩρα-]ωπο. 
«Βρίσκω µεγαλύτερη ευτυχία σε µια µατιά ή µια λέξη σου δέσποινά µου», λέει 
ο Φάουστ του «οείμε, «απ’ ό,τι σε όλη τη σοφία του κόσμου». Από τους αρχαί- 
ους καιρούς αντηχεί το ανησυχητικό ερώτημα του Μίμνερµου -- αν υπάρχει 
γενικά ζωή ή χαρά της ζωής χωρίς τη «χρυσή Αφροδίτη», και αν η ζωή δίχως 
αυτήν µπορεί ακόµη να λογαριάζεται ως ζωή». Ἡ σεξολογία αναγνωρίζει από 
τη µεριά της ότι ο έρωτας, «ως ασίγαστο πάθος, είναι σαν ένα ηφαίστειο που 
καίει και καταστρέφει τα Πάντα: είναι µια άβυσσος που καταπίνει την τιµή, την 
τύχη και την υγεία». 

Σε ένα ειδικό ψυχολογικό πεδίο, μπορούν να έρθουν στο φως µερικές από 
τις ευνοϊκές συνέπειες του έρωτα. Ο Πλάτων παρατηρούσε ότι σε περίπτωση 
ανάρµοστης συμπεριφοράς ή ταπεινής πράξης, κανένας δεν ένιωθε τόσο µεγά- 


Φλαιοάμελα ωπιερβανσικόνο] ἄντη ταδ, αὐτολ), κοσμικά, ἔρωντα 


λη ντροπή όσο αν ήταν µπροστά ο εραστής του: «Κανείς δεν υπάρχει βέβαια 
τόσο άνανδρος, ώστε να µη µπορέσει ούτε ο ίδιος ο έρωτας να τον µεταμορφώ- 
σει σε ενθουσιασµένο Ππαλληκάρι, έτσι που να μοιάζει µε τον εκ φύσεως 
αντρειωμένον».’ Με όλο αυτό βέβαια συνδέεται και ο ρόλος, που έχει διογκωθεί 
ακόµη περισσότερο από τη ρομαντική λογοτεχνία, τον οποίον έχει παίξει ο 
έρωτας και η γυναίκα στην εξώθηση των ανδρών σε ριψοκίνδυνους άθλους και 
σε υψηλά έργα. Αν το «Δεν υπάρχει τίποτα που να μην µπορώ να κάνω για σένα» 
είναι µια τετριµµένη Κοινοτοπία στη γλώσσα των εραστών, απηχεί τα ιδεώδη 
της μεσαιωνικής ιπποσύνης σύμφωνα µε τα οποία ένας άνδρας μπορούσε 
πρόθυµα να θέσει σε κίνδυνο τη ζωή του για µια γυναίκα µέσα στη µάχη ή σε 
παρακινδυνευµένα εγχειρήματα και να την κάνει πηγή της έµπνευσης για κάθε 
του δόξα και κάθε τιµή. Εδώ πρέπει να κάνουµε διάκριση ανάµεσα σε ό,τι 
Κάνει κάποιος απλώς για να αποκτήσει τη γυναίκα που αγαπάει, και όλα όσα, 
στο επίπεδο των επιλογών και των κλίσεων, της αυτοκυριαρχίας και του 
δημιουργικού ενθουσιασμού, έχουν τη γυναίκα και την ερωτική εμπειρία ως 
Κίνητρο. Από τις δύο αυτές περιπτώσεις, µόνο την τελευταία πρέπει να λάβου- 
µε πράγματι υπόψιν µας.’ 

Αλλά ὡς σηµεία µιας δύναµης που συντρίβει το άτοµο, πολύ πιο ενδιαφέρου- 


σες είναι οι αρνητικές συνέπειες του πάθους: οἱ όψεις µιας υπέρβασης η οποία 


δεν φείδεται της ηθικής προσωπικότητας και υπονομεύει τις πιο ουσιαστικές 


αξίες. Ακόμα µία φορά μπορούμε ν αναφερθούμε στον Πλάτωνα ο οποίος 
παρατηρεί πόσο οι εραστές «στέργουν να τους εξυπηρετήσουν [τους αγαπηµέ- 
νους τους] µε τέτοιους δουλικούς τρόπους που κανένας δούλος δεν θα τους 
έστεργε» και δεν θεωρούν τους εαυτούς τους ανάξιους για µια τέτοια κολακεία 
που ούτε και ο πιο διεφθαρµένος τύραννος δεν θα ανεχόταν. «Αν λόγου χάρη 
ένας, που επιθυµεί να λάβει από κάποιον χρήματα ή ν᾿ αποκτήσει κάποιο αξίω- 
μα ή άλλη δύναμη, εάν στέργει να κάνει τέτοια πράγματα που κάνουν οι ερα- 
στές προς τους αγαπημένους τοὺς... οι φίλοι του θα προσπαθούσαν να του 
βάλουν μυαλό και θα ντρέπονταν για λογαριασμό του».' Στην ηθική των αρείων 
λαών, καµιά άλλη αρετή δεν ετιµάτο τόσο πολύ όσο η αλήθεια και τίποτα δεν 
προκαλούσε τέτοια αποστροφή όσο το ψέμα. Για τα ινδοάρεια ήθη, ένα ψέμα 
επιτρεπόταν µόνο όταν επρόκειτο να σώσει µια ανθρώπινη ζωή ή στον έρωτα. 
Παράλληλα µε τον αυτοσεβασμµό υπάρχει το κριτήριο της θεµιτότητας -- «όλα 
είναι θεµιτά στον έρωτα και στον πόλεμο». Ο ίδιος ο όρκος παύει να είναι ιερός: 
«Αυτός µόνο [που αγαπά] βρίσκει συχώρεση από τους θεούς αν πατήσει τον 
όρκοτου», λέει ο Πλάτων"' καιο Οβίδιος, για να τον υποστηρίξει, λέει: «Η ΄Ηρα 
από τους ουρανούς βοηθάει τους ερωτευµένους επίορκους, και κάνει τον άνεμο 
και την αύρα να τους μεταφέρουν χωρίς καµία συνέπεια». «Ἡ αρετή... που έγινε 
απάτη και παραβαίνει την πίστη σε αυτές [τις γυναίκες] δεν πρέπει να λογίζε- 
ται ντροπή».' 

Αν ακόµα και οι ηθικές αξίες μπορούν να καταπατηθούν είναι επειδή ο έρω- 
τας Περικλείνει Κάτι το απόλυτο, κάτι που παραβιάζει ακόµα και την ἴδια την 
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αρετή. Ο τελικός σκοπός του είναι πέραν του καλού και του κακού. Αν το απώ- 
τατο νόηµα της ορµής που ωθείτον άνδρα προς τη γυναίκα είναι αυτό που είπα- 
µε νωρίτερα, δηλαδή η ανάγκη να «είναι» µε την υπερβατική έννοια του όρου, 
όσα είπαµε µέχρι τώρα και όσα η καθημερινή ζωή επιβεβαιώνει είναι απολύ- 
τως κατανοητά. Και φαίνεται επίσης να έχει κάποια σηµασία το ότι, σε ακραί- 
ες περιπτώσεις, η στοιχειακή δύναμη του έρωτα µπορεί να οδηγήσει το άτοµο 
ακόµα και στο έγκλημα, την αυτοκτονία ή την τρέλα εάν δεν µπορεί να ικανο- 


την αρνηθούν ή του τη διακόψουν, η ίδια η ζωή χάνει κάθε ενδιαφέρον και γίνε- 


ται άδεια και κενή από νόηµα, πράγµα που µπορεί να οδηγήσει ακόµη και στην 
αυτοκτονία. Γι’ αυτόν ακριβώς το λόγο, η απώλεια ενός αγαπημένου προσώπου 
λόγω θανάτου ή προδοσίας µπορεί να οδηγήσει σε µιαν αγωνία που ξεπερνάει 
κάθε άλλη µορφή αγωνίας. Ο 5επορεηΠαμεγ το εξέφρασε αυτό καλύτερα από 


“κάθε άλλον." Αλλά παρ᾽ όλο που οι παρατηρήσεις του για το κίνητρο και την 


αξία εκείνη που µέσ᾽ από τον έρωτα υπερβαίνει απολύτως το άτομο είναι ακρι- 
βείς, αυταπατάται ο ίδιος όταν το αποδίδει αυτό στην παντοδυναµία του είδους 
και όταν δεν µπορεί να διακρίνει εδώ τίποτε άλλο από την τραγική συνέπεια 
µιας αυταπάτης. Ἡ θετική συμβολή του δεΠορεπ]αυοί έγκειται στο ότι έδειξε 
πως ο πόνος καιτο µαρτύριοτου προδοµένου έρωτα ξεπερνούν κάθε άλλο µαρ- 
τύριο, όχι λόγω ενός εμπειρικού Και Ψυχολογικού στοιχείου αλλά λόγω του 
υπερβατικού στοιχείου, του γεγονότος δηλαδή ότι δεν είναι η πεπερασμένη 
αλλά η ουσιώδης και αιώνια όψη του ατόµου εκείνη που τραυματίζεται. Αυτό, 
ὠστόσο, δεν είναι ένα πρόβλημα του είδους για τον άνθρωπο αλλά ένα 
πρόβλημα του βαθύτερου πυρήνα του στην απόλυτη ανάγκη του να «είναι», την 
ανάγκη να επιβεβαιωθεί, ανάγκη που αφυπνίζεται µέσα από τον έρωτα και από 
τα μάγια της γυναίκας. 

Σπο ίδιο πλαίσιο ιδεών, συναντάµε ενδιαφέρουσες περιπτώσεις όπου ο 
σεξουαλικός έρωτας διατηρείται παρ’ όλες τις διαφορές του χαρακτήρα και τις 
πνευματικές προδιαθέσεις και επιβεβαιώνεται ακόµη και μέσ από την 
περιφρόνηση και το µίσος που µπορεί να νιώθουν τα άτοµα. Υπάρχουν ακόµα 
και περιπτώσεις όπου επιβεβαιώνεται ο παράδοξος ορισμός του έρωτα που 
δίνει ένας από τους χαρακτήρες του Βουγρεῖί: «Αυτό είναι ο έρωτας, ένα θανά- 
σιµο µίσος ανάµεσα σε δύο ζευγαρώματα».' Το στοιχείο του μίσους στον έρωτα 
απαιτεί ξεχωριστή µελέτη επειδή µπορεί να έχει ένα βαθύτερο νόημα, όχι 
υπαρκτικό αλλά μεταφυσικό, όπως θα δούµε στο επόμενο κεφάλαιο. Από την 
άλλη µεριά, µπορεί να θεωρηθεί και να ενσωματωθεί στο συνολικό πλαίσιο της 
υπερβατικότητας, σε σχέση µε τα τρία δυνατά επίπεδα της ανάδυσης του έρωτα 
µέσα σ’ ένα ανθρώπινο ον. Εμφανίζεται κυρίως εκεί που η δύναμη του στοιχεια- 
κού επιπέδου επιβεβαιώνεται ως ισχυρότερη από τα υποκειμενικά εξαρτώµενα 
χαρακτηριστικά, τις αξίες δηλαδή του ατόμου και την ίδια την ατοµικότητα 
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θεωρούμενη στο επίπεδο της προδιαµόρφωσής της, της ιδιάζουσας φύσης και 
του χαρακτήρα της. Η επιθυμία είναι απόλυτι], απέναντι στην οποία ούτε και 
αυτό το µίσος και η περιφρόνηση για το ποθητό πρόσωπο δεν έχουν ισχύ. Είναι 
αυτά ακριβώς τα παραδείγματα που µας χρησιμεύουν ως «χημικό τεστ» αφού 
αυτά µας λένετι είναι αληθινά θεμελιώδες στον έρωτα, ακόµα και σε περιπτώ- 
σεις όπου δεν υπάρχουν αντιθέσεις ή υπολογίσιµη ανθρώπινη ετερογένεια ανά- 
μεσα στους εραστές και, ως εκ τούτου, ο στοιχειώδης μαγνητισµός µπορεί να 
αφυπνιστεί σε ένα κλίμα απαλλαγμµένο σχετικά από εντάσεις. 


Ο «αιώνιος ἔρωτας». Ζήλεια και σεξουαλιἡ τιµή. 


Το θετικό συστατικό το οποίο είναι παρόν ακόµα και σε προβληματικές περι- 
πτώσεις είναι ότι στη γυναίκα βρίσκεται η ζωή, ότι αυτή είναι η ίδια η ζωή, ζωή 
στην υψηλότερη έννοιά της. Στην κοινότοπη γλώσσα τον εραστών συναντάμε το 
επανερχόµενο θέµα «Είσαι η ζωή µου», «Δεν μπορώ να ζήσω χωρίς εσένα», κλπ. 
σε ατελείωτες, πολλαπλές παραλλαγές. Τετριµµένο, αναμφίβολα’ αλλά το επί- 
πεδο στο οποίο θα δούµε αυτό το θέµα να επανεµφανίζεται Και να ενσωµατώ- 
νεται σε έναν κύκλο μύθων και θρύλων που περιλαμβάνει παραδόσεις πάρα 
πολύ απομακρυσμένες μεταξύ τους στον χώρο και το χρόνο, κάθε άλλο παρά 
τετριμµένο είναι. Είναι το αίσθηµα µιας άλλης, πληρέοτερης ζωής που προ- 
αναγγέλεται και καθρεφτίζεται έστω και µόνο για µία στιγµή µέσα στη γυναί- 
κα, σε συγκεχυµένες συγκινησιακές καταστάσεις, και είναι αυτό που επίσης 
απηχείται µέσα στις κοινότοπες εκφράσεις της παγκόσμιας γλώσσας των ερα- 
στών. . 

Είναι λοιπόν φυσικό ο έρωτας να συνδέεται στενά µε την αγωνία και µε µια 
ανάγκη να κάνουµε τον εαυτό µας ἀιώνιο. Είναι η αγωνία της πτώσης από ένα 
τέτοιο ύψος. Γι αυτό και σε κάθε έρωτα υπάρχει πάντα ο φόβος, ακόµα και στις 
πιο έντονες στιγµές. Στην πραγματικότητα, περισσότερο από κάθε άλλη στιγµή 
ένας εραστής φοβάται ότι όλα µπορεί να τελειώσουν! γι’ αυτόν το λόγο, εκφρά- 
ζει την επιθυµία του να πεθάνει Και ρωτάει συνεχώς, εναγωνίως, µέσ᾽ από το 
φόβο της αλλαγής, «Θα μ᾿ αγαπάς για πάντα;» «Θα κουραστείς ποτέ µαζί µου;» 
«Θα µε θέλεις πάντοτε;» Δεν υπάρχει τόσο σίγουρος έρωτας που να µη χρειάζε- 
ται ένα «πάντοτε», µιαν ατελείωτη διάρκεια. Το συναίσθηµα µας κυριεύει για 
µια στιγµή ακόµη και όταν η λογική γνωρίζει πολύ καλά την παράλογη και Ψψευ- 
δαισθησιακή του φύση, και όταν ακόµη το ίδιο συναίσθηµα αναζωπυρώνεται 
ξανά και ξανά, σε αλλεπάλληλες ερωτικές σχέσεις. Μια τυπική περίπτωση είναι 
τα πάθη του 5ΠΕΙΙ6Υ. Το συναίσθηµα εκπροσωπεί µια ουσιώδη στιγµή στη 
συγκρότηση της επιθυµίας.'' Όταν αυτό το αίσθηµα είναι παρόν, υπάρχει επί- 
σης ένα σύστοιχο στην υπέρβαση του χρονικού στοιχείου, ένα πέρασµα πέρ᾽ 
από τα όρια του παρόντος! είναι ένα αίσθηµα οικειότητας πολύ συχνό ανάµεσα 
στους εραστές, το αίσθηµα ότι γνωρίζουν από πολύ καιρό ο ένας τον άλλον: 
«Είσαι η εικόνα ποὺ πάντοτε κουβαλούσα µέσα µου», ή «Μου φαίνεται πως σε 
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ήξερα πριν γνωρίσω τον εαυτό µου. Μου φαίνεται πως υπήρχες πριν απ᾿ οτιδή- 
ποτε είµαι εγώ» (ο Μελάντρο, στον Μαε(ετ]ΙηεΚ). Όλα αυτά είναι πραγματικά 
γεγονότα της ερωτικής εμπειρίας. Θα ήταν απολύτως παράλογα αν ο μοναδικός 
λόγος υπάρξεως του έρωτα ήταν η αναπαραγωγική συνουσία’ διότι δεν θα 
υπήρχε καµία ανάγκη κατοχής πέρα από το αναγκαίο στάδιο της στιγµιαίας 
πράξης της απλής ένωσης! αλλά τέτοια γεγονότα φανερώνουν µιαν ακριβέστα- 
τη εσωτερική λογική στο φως της μεταφυσικής του φύλου. 

Το ίδιο µπορεί να ειπωθεί σχετικά µε την πίστη και τη ζήλεια. Ούτε η φύση 
την απαιτεί οὔτε το είδος. Στην πραγματικότητα, το αντίθετο θα ήταν πιο 
φυσικό, γιατί η προσκόλληση σε ένα ον µόνο περιορισμό θα σήµαινε ως προς 
την ελευθερία της αναπαραγωγής όταν άλλοι σύντροφοι θα μπορούσαν να προ- 
σφέρουν τις ίδιες, ή και καλύτερες, βιολογικές δυνατότητες για αναπαραγωγή. 
Πρέπει αντίθετα να καταλάβουμε ότι, όταν µια ορισμένη γυναίκα που αγαπά- 
µε ικανοποιεί προς στιγμήν την ανάγκη µας για αυτο-επιβεβαίωση και για 
«είναι», η υπαρξιακή έλλειψη του πεπερασµένου όντος καταπαύει και πιστεύει 


΄ότι κατέχει την ἴδια τη Ζωή. Η ιδέα πως η αγαπημένη του μπορεί να τον Προ- 


δώσει ή να περάσει σε κάποιον άλλον, τον κάνει να νιώθει απέραντα ερειπωµέ- 
νος και τραυματίζει τον βαθύτερο υπαρξιακό πυρήνα µέσα του’ και όσο 
ισχυρότερος είναι ο ερωτικός µαγνητισµός, τόσο μεγαλύτερο βάρος αποκτάει 
µια τέτοια ιδέα. Μπορεί να καταλάβει κανείς τότε, πώς ο έρωτας µεταστρέφε- 
ται σε µίσος, πώς το αίσθηµα της ίδιας του της ερείπωσης µπορεί να οδηγήσει 
έναν άνδρα να καταστρέψει άγρια και ακόµη και να δολοφονήσει το πρόσωπο 
που τον πρόδωσε! κάτι τέτοιο θα ήταν ανοησία στα πλαίσια της απλής επιβίω- 
σης του είδους ή στο πεδίο της ψυχολογίας. Με µια ταλάντωση ανάµεσα στον 
έρωτα και το µίσος, ούτε το άτοµο οὔτε το είδος κερδίζει τίποτε. 

Ὑπάρχουν περιπτώσεις όπου η ανάγκη κάποιου µέσα στον έρωτα να κατέχει 
ολοκληρωτικά ένα άλλο ον, φυσικά και ηθικά, στη σάρκα και στην ψυχή, µπο- 
Ρῥεί να εξηγηθεί στο πιο επιφανειακό επίπεδο από ένα αίσθηµα τιµής και από 


΄μια βούληση ισχύος, Λέμε «στο πιο επιφανειακό επίπεδο» επειδή εδώ δεν 


πρόκειται για στοιχειώδεις ενορµήσεις αλλά για συμπλέγματα τα οποία διαµορ- 
φώθηκαν κάποτε στο επίπεδο του κοινωνικού ατόµου, των οποίων η ρίζα είναι 
πιο βαθιά και κρυμμένη. Ἡ (εἰζμπροίπεῦ, η ανάγκη του να αξίζει κανείς, η ανά- 
γκη να ενδυναµώνει την αξία του στα ίδια του τα µάτια ακόµη περισσότερο 
μάλιστα απ’ ό,τι στα μάτια των άλλων ανθρώπων, η «αρρενωπή διαμαρτυρία» 
την οποία ο Αάἱεγ προὐποθέτει ὡς κεντρικό θέµα στην αναλυτική του ψυχοΟλο- 
γία, δεν είναι τόσο οι αιτίες µιας νευρωτικής υπεραναπλήρωσης όσο τα αποτε- 
λέσματα ενός συμπλέγματος κατωτερότητας. Αυτό το σύμπλεγμα είναι 
υπερβατικό στη φύση του και πηγάζει από µια επίγνωση της εγγενούς ελλείψε- 
ως του ανθρώπου ως πεπερασµένου όντος, κερµατισµένου και προβληματικού, 
µείγµατος του είναι και του µη είναι. Ο έρωτας είναι µία από τις φυσικές µορ- 
φές µετις οποίες ο άνθρωπος προσπαθεί να μειώσει και ν ανακουφίσει αυτό το 
αίσθηµα της ελλείψεως. Ἐίναι λογικό ορισμένοι άνθρωποι να επιδιώκουν την 
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αυτο-επιβεβαίωση και µια αἴσθηση αυταξίωσης µέσ᾽ από την ερωτική και 
σεξουαλική κατοχή’ τους παρέχει την αυταπάτη του «είναι» -- και από εδώ 
πηγάζει όλη η φαινοµενολογία της ζήλειας και της σεξουαλικής καταδυνάστευ- 
σης. Αλλά, ας το επαναλάβουμε, τίποτε από αυτά δεν έχει πρωτογενή 
χαρακτήρα! δεν αφορά παρά µόνο σε μετατοπίσεις οι οποίες ανήκουν στη 
σφαίρα της πλέον περιφερειακής συνείδησης. Ένας άνθρωπος ο οποίος περιο- 
Ρίζει τον εαυτό του σε αυτό τὸ επίπεδο δεν κατανοεί την απώτατη σηµασία και 
τῃ βαθιά διάσταση των παρορµήσεων ὅτις οποίες υπακούει’ έτσι, συχνά τρέφει 
τις παραπλανητικές και παραμορφωμµένες συμπεριφορές που ήδη αναφέραμε. 
Αυτό το αρκετά γελοίο πράγµα που ονομάζεται «ανδρική τιµή» ανήκει εξ Ολο- 


κλήρου σε τούτη τη σφαίρα. Ακόμη πιο εξωτερικό είναι εκείνο που, στην περί- 


Πτωση της ζήλειας, ενδέχεται να κατευθύνεται απότον απλό ναρκισσισµό ήαπό. 


δή, όταν το εγώ ζητάει µέσα στο αίσθηµα της κατοχής και στον σεξουαλικό 
εγωισμό µιαν αναπλήρωση ή ένα αναισθητικό για το ίδιο του το ακαθόριστο 
αίσθηµα κατωτερότητας, και όταν το αίσθηµα της κατοχής τού παρέχει ένα 
ὑποκατάστατο για το «είναι», το πραγµατικό αποτέλεσµα είναι σχεδόν πάντα 
μιά ενδυνάμωση του εγωισμού του εμπειρικού ατόμου µέσα στα περιορισμένα 
και εγκλωβιστικά του όρια, και αυτό δρα αντίθετα προς τη ροπή για αυτοὔπέρ- 
βαση, που είναι η υψηλότερη δυνατότητα του έρωτα. Ωστόσο, αυτή η κατάστα- 
ση είναι συχνή. Στο Ἰγοπ/ο ἀείία πποτίε [0 Θρίαμβος του θανάτου] του Ὦ Απηπιιηζίο, 
ο Οἱοτρίο Απερίγα γατζώνεται απεγνωσμένα στο αίσθηµα της κατοχής για να 
διαφύγει από την αίσθηση της ανυπαρξίας και για ν᾿ αντιπαλαίψει την ακατα- 
νίκητη παρόρµηση της αυτοκτονίας. Και λέει: «Στη ζωή υπάρχει µόνο µία μέθη 
που διαρκεί: η απόλυτη σιγουριά της κατοχής ενός άλλου πλάσματος. Αυτή τη 
μέθη εγώ ζητάω». 

Αλλά στις σύγχρονες ερωτικές εµπειρίες βρίσκουμε κυρίως ένα μείγμα 
αυτών των δύο αντιφατικών στιγµών:την παρόρµηση να αποκτήσει κανείς αξία 
κατέχοντας, Και την τάση να εγκαταλείψει τον εαυτό του στην ένωση. Αυτή η 
αντίφαση έχει κατά έναν ορισμένο τρόπο διαλεκτικό χαρακτήρα, και από µετα- 
φυσική σκοπιά οι δύο τάσεις συνδέονται γενετικά και αναφύονται από µία και 
την αυτή ρίζα, και µόνο οι τελικές τους εκδηλώσεις μοιάζουν να αντιτίθενται η 
µία στην άλλη.'' Αντίθετα, σε έναν ενοποιηµένο έρωτα, θα επικρατήσει ο χαρα- 
κτήρας που αρμόζει στη μανία, ή ενθουσιαστική µεταρσίωση, υπό το έμβλημα 
του Ἐνός' κατά συνέπεια θα υπάρξει µια κίνηση πέρα από τον εαυτό και τον 
άλλον, παρόμοια µε αυτό που συμβαίνει στην ηρωική εμπειρία σ᾿ ένα 
διαφορετικό επίπεδο. Και η αντίθεση που μόλις παρατηρήσαµε υπερβαίνεται. 
«Πέρα από τη ζωή», «πιο πολύ από τη ζωή», µπορεί να είναι η αρχή που ται- 
ριάζει στο µεγάλο έρωτα, στο µεγάλο πάθος και στη µεγάλη επιθυµία: «Σε 
αγαπώ πιο πολύ κι από τη ζωή µου». Ἡ τεχνική µιας αραβικής ερωτικής µαγ- 
γανείας είναι η εξής: ένας άντρας συγκεντρώνει όλη την επιθυµία του στην 
έκφραση των ματιών του και καρφώνειτο βλέμμα του στη γυναίκα, ενώ την ίδια 


97 


98 


στιγµή κάνει τρεις χαρακιές στο αριστερό του χέρι, και ύστερα προφέρει τη 
φράση, «Δεν υπάρχει θεός άλλος από τον Αλλάχ. Και όπως αυτό είναι αλήθεια, 
έτσι το αίµα µου να κυλήσει πριν σβήσει η δίψα µου για σένα». ; 


Φαινόμενα υπερβατικότητας στην εφηβεῖα. 


Ιδιαίτερο ενδιαφέρον παρουσιάζουν οι καταστάσεις οἱ οποίες συχνά συνοδεύ- 
ουν τις πρώτες εκδηλώσεις της δύναμης του φύλου: ων εφηβεία κάϊ στον 
πρώτο έρωτα. 

Στη φάση όπου η εμπειρία την οποία προκαλεί η ολα ποιά των φύλων 
γίνεται για πρώτη φορά αντικείµενο πειραματισμού, εµφανίζεται σχεδόν 
πάντοτε ένα είδος ταραχής ή φόβου και αγωνίας γιατί υπάρχει η περισσότερο 
ή λιγότερο σαφής αίσθηση της δράσης µιας νέας, υψηλότερης και απεριόρι- 
στης δύναμης µέσα στα ψυχικά και σωματικά πλαίσια του ατόμου. Είναι ένας 
φόβος που πηγάζει από ένα προαίσθηµα της κρίσης την οποία θα περάσει το 
άτοµο και του κινδύνου που θα διατρέξει, φόβος ο οποίος επιτείνεται από την 
έλλειψη επίγνωσης της επιθυµίας. Ἡ έκφραση την οποία χρησιμοποίησε ο 
Δάντης για το αίσθηµα που ανακίνησε µέσα του η πρώτη εμφάνιση τῆς γυναί- 
κας'' είναι ενδεικτική: Έεσε Ώεις [οτίοΥ ππε, φαΐ υεπίεπς ἀοπηιαδίδιγ ππμί [Να ένας 
Θεός ισχυρότερος από µένα, που έρχεται για να κυριαρχήσει πάνω μου]’ µια 
ισχυρότερη δύναμη που κάνει το «φυσικό πνεύμα» (στο οποίο αντιστοιχεί το 
νατουραλιστικά οριζόµενο άτομο) ν᾿ αναφωνήσει: Πε τηε! Οωΐα [γεηιοηίετ 
ὑπιρεαϊίιις ετο ἀείποερ»! [Ώ δυστυχία µου/| Γιατί από ᾿δώ και πέρα συχνά σε θλίψη 
θα είµαι!]. Και ο Τζελαλουντίν Ρουµέί: 


Σοφά ο θάνατος λυτρώνει από την αγωνία της ζωής. 
Κι όµως η ζωή τρέμει µπροσιά στο θάνατο... 

Όπως µια καρδιά τρέµει στη θέα του έρωτα, 
Νιώθοντας σαν να πλησιάζει το τέλος της 

Γιατί όπου ο έρωτας ξυπνάει, 

Το εγώ, ο σκοτεινός τύραννος, πεθαίνει." 


Ιδωµένη κάτω από το κατάλληλο φως, η παθολογία των φαινομένων της εφη- 
βείας είναι από αυτή την άποψη εξαιρετικά ενδεικτική. Το ξύπνημα της δύνα- 
µης του φύλου προκαλεί µια έξαψη η οποία (αν υπάρχουν κληρονομικές προ- 
διαθέσεις, εγγενής αδυναμία του οργανισμού, ψυχικό τραύμα ή άλλες αιτίες 
που εμποδίζουν το άτοµο να ξεπεράσει την κρίση) προκαλεί νοσηρά συμπτώ: 
ατα τα οποία μπορούν να οδηγήσουν ακόµα και στην τρέλα, µια ειδική µορφή 
ὀανα οκ] απόκλισης την οποία ο ΚδΠΙραωΙΗ ονόμασε ἠβηφρένεια, ή τρέλα της 


᾿εφηβείας.” Αυτά τα συμπτώματα μπορούν να ερμηνευθούν ὡς µία από τις εξής 
᾿δύο δυσλειτουργίες: είτε είναι λίγη η ενέργεια που έχει εισαχθεί στα «κυκλώµα- 


τα» µέσα στα οποία μετασχηματίζεται και ανάγεται η στοιχειώδης, υπερατομµι- 
κή ερωτική ορµή στις συνήθεις µορφές της εξατομικευµένης σεξουαλικότητας, 


Φλωιθάμελδα υπερβατικάντη ταδ» ατολ), κοσμικό, ἔραντα, 


ή υπάρχει ένα δοµικό σφάλμα σε αυτά τα κυκλώματα και η προσαρμογή του 
ψυχικοῦ και σωματικού πλαισίου στην ενέργεια δεν επιτελείται ή δεν επιτελεί- 
ται εξ ολοκλήρου. Υστερικές και επιληπτικές ή ημιεπιληπτικές κρίσεις, μορφές 
μελαγχολίας και κατάθλιψης που εναλλάσσονται µε μορφές πυρετώδους πνευ- 
µατικής εξύψωσης ή κρίσεις αυνανισμού και τα παρόμοια, είναι όλα µέσα στα 
πιθανά αποτελέσµατα της δράσης της νέας ανεξέλεκτης ή παρεκκλίνουσας 
δύναμης. Ο Μαϊτει αναφέρει ότι στις φρενιτιώδεις κρίσεις αυνανισμού, όπως 
και σε άλλες του πράξεις, το άτοµο που πάσχει νιώθει ότι το πο µια εσωτερι- 
κή δύναμη ανεξάρτητη από τη θέλησή του, σαν να κατέχεται.'. Η ίδια ερμηνεία 
µπορεί ίσως να δοθεί στο απότομο σταµάτηµα τῆς διανοητικής ανάπτυξης κατά 
την κρίση της εφηβείας! εδώ πρόκειται για µια παθολογική ουδετεροποίηση ή 
αναστολή της νόησης, των μάνας, η οποία όµως σε μικρότερους βαθμούς είναι 
ένα φυσιολογικό φαινόμενο που εµφανίζεται όταν ερωτευόµαστε και υπό την 
επίδραση του πάθους. Το ίδιο νόηµα μπορούμε να δώσουµε στις συχνές οπτι- 
Κές ή ακουστικές παραισθήσεις της εφηβείας: οφείλονται σε µια δύναμη η 
οποία µπορεί να αποσυνδέσει τη φαντασιακή και αντιληπτική λειτουργία από 
τους αισθητηριακούς της δεσμούς. Ένα αντίστοιχο αυτού θα βρούμε στη 
μαγική ενεργοποίηση της φαντασίας µέσω του έρωτα για την οποία µιλήσαµε 
νωρίτερα. Τέλος, παράλληλα µε φαινόμενα ενεργειακής εξάντλησης ή ἐεάτωη 
παρ [ανίας προς τη ζωή], πρέπει να εξετάσουμε τις αυτοκτονικές παρορµήσεις 
ποῦ ἐμφανίζονται µερικές φορές στην εφηβεία. εδώ προφανώς έχουµε να 


᾿κάνουµε με µια «παθητική» εµβίώση της παρόρµησης προςτην υπέρβαση, μια 


Προαπεικόνιση του συμπλέγματος σεξουαλικότητα-θάνατος µε το οποίο θα 
ασχοληθούμε κάπως µακροσκελώς σε λίγο." Σε αυτό το πεδίο, επίσης, η παθο- 
λόγῖά μεγεθύνει τη φυσιολογία. Όλες αυτές οι «αναστατώσεις» που εμφανίζο- 
νται κατά την κρίση της εφηβείας επαναλαμβάνονται σε μικρότερη κλίµακα 
κάθε φορά που κάποιος ερωτεύεται και, προπάντων, στην πρώτη εμπειρία του 
έρωτα. . 

᾿Ὁ Μαντο" παραθέτει την κλινική μαρτυρία ενός εφήβου που έπασχε από 
παρόμοια προβλήματα ο οποίος έλεγε ότι «ένιωθε µια ροή ν᾿ ανεβαίνει από τα 
σπλάχνα του κατά µήκος της ραχοκοκκαλιάς του και να φτάνει στον εγκέφα- 
λο»"" τότε τον κυρίευε µια ακατανίκητη παρόρµηση να κάνει βίαιες, σπασµω- 
δικές πράξεις. Αυτή η περίπτωση δίνει µια ιδέα του πολύτιμου υλικού που θα 
μπορούσαν οι Ψυχίατροι να συλλέξουν αν οι ίδιοι είχαν επαρκή γνώση τῆς 
ὑπερ-φυσικής φυσιολογίας του ανθρώπινου όντος' γιατί είναι εύκολο να δει 
κανείς ότι αυτή η μαρτυρία έχει να Κάνει µε µια εμπειρία µερικής αφύπνισης 
της κουνταλίνι, της στοιχειακής δύναμης που λανθάνει µέσα στην κοινή 
σεξουαλικότητα, για την οποία μιλούν οι γιογκικές διδασκαλίες: µια τέτοια 
αφύπνιση, λέγεται, µπορεί να επιφέρει ακόµα και την τρέλα ή το θάνατο αν 
προκληθεί χωρίς την κατάλληλη άσκηση και πειθαρχία.” Στις κανονικές και µη 
παθολογικές της µορφές, οι οποίες αντιστοιχούν σε µια σταδιακή διοχέτευση 
της ενέργειας µέσα στα ατοµικά κυκλώματα μετασχηματισμού, συναντάμε, 
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αντίθετα, την περισσότερο ή λιγότερο θυελλώδη ανάδυση των συγκινησιακών 
λειτουργιών κατά την εφηβεία." 

Στην περίοδο της εφηβείας θα παρατηρήσουμε επίσης εκδηλώσεις οι 
οποίες, παρ’ όλο που δεν είναι οἱ ίδιες παθολογικές, έχουν την ίδια γενετική 
αρχή μ᾿ εκείνες στο πνευματικό πεδίο. Οι εκδηλώσεις αυτές αποκαλύπτουν 
άµεσα την υπερ-φυσική όψη της νέας δύναµης που δρα, σε ελεύθερη κατάσιτα- 
ση και όχι εξ ολοκλήρου πολωμένη και εξειδικευμένη µε την κοινή σεξουαλική 
σημασία. Αναφερόµαστε σε περιπτώσεις µιας ισχυρής αφύπνισης θρησκξυτι- 
κών αισθημάτων και µυστικιστικών τάσεων κατά την εφηβεία. Οι Ψυχολόγοι 
έχουν συχνά παρατηρήσει ότι πνευματικές κρίσεις και θρησκευτικές µεταστρο- 
φές γίνονται κυρίως σε αυτήν την περίοδο και συνοδεύουν καταστάσεις οἱ 
οποίες συχνά έχουν σχέση µε την παθολογία της εφηβείας: µια αίσθηση ανε- 
πάρκειας και ανθρώπινης ατέλειας, αγωνία, νοσηρή ενδοσκόπηση, άγχος, 
αηδία, ανασφάλεια, ένα ακαθόριστο εσωτερικό ανικανοποίητο -- όλα αυτά σε 
τέτοιο βαθµό που ο δίΑΤΡΙΕΠ θα έφτανε να γράψει πως η θεολογία οικειοποιεί- 
ται τις τάσεις της νεότητας και οικοδοµεί πάνω τους.” Ὑπάρχει εδώ µια αναλο- 
γία μ’ εκείνη την τροποποίηση των αισθημάτων απέναντι στον κόσµο και τή 


ζωή η οποία χαρακτηρίζει την ευνοϊκή έκβαση µιας θρησκευτικής κρίσης, και 


µετις µεταβολές που σχετίζονται µε τον ενθουσιασμό του πρώτου ευτυχισμένου 
έρωτα. Ο Ὑμαιη ]απιες έγραφε αναφορικά µε το θρησκευτικό φαινόμενο ότι 
όλα τα πράγματα παρουσιάζονται ανακαινισµένα, σε αντίθεση µε το προηγού- 
µενο αίσθηµα του µη πραγματικού και αποξενωτικού χαρακτήρα του κόσμου: 
µια κατάφαση στην ύπαρξη, ακόµη και όταν κάθε τι άλλο παραμένει αναλλοίω- 
το. Αλλά µε τον ίδιον τρόπο έγραφε και ο δίεπάΒαἰ αναφορικά µε τον έρωτα: 
«Το ερωτικό πάθος εμφανίζει μπροστά στα µάτια του ανθρώπου ολόκληρη τη 
φύση στις υπέρτατες όψεις της, σαν κάτι καινούργιο που γεννήθηκε χθες. Ο 
άνθρωπος εκπλήσσεται που δεν είχε δει ποτέ την παράξενη θέα που αποκαλύ- 
πτεται τώρα στην ψυχή του. Κάθε τι είναι καινούργιο’ κάθε τι είναι ζωντανό κι 
“εμψυχωμένο”».'' «δεῃδη γνίε εἶπ Ίαηρετ Ετλ]ίηρ ἰι ἀῑεςε ὙΜε] (Όμορφη σαν 
µια νεαρή άνοιξη σ᾿ αυτό τον κόσµο], λέει ένα γνωστό τραγούδι που αναφέρε- 
ται στην πρώτη, ευτυχισμένη αγάπη. «Θα δεις όταν ερωτευτείς» (ασίκ ταρά) είναι 
ένα αραβικό ρητό που λένε ότι προκάλεσε τον φωτισμό ενός Σούφι. Όλες αυτές 
είναι αντανακλάσεις εκείνης της κατάστασης πληρότητας και της ολοκλήρωσης 
του εγώ την οποία προκαλεί ο έρωτας. Ο φυσικός τους αντίποδας είναι το 
αίσθηµα της κενότητας, της πνευματικής κόπωσης, της αδιαφορίας για τα 
πάντα όταν ο έρωτας έχει µαταιωθεί ή τερματιστεί απότομα. Ακόμα και η 
συχνότητα της έκστασης είναι κάτι που έχει παρατηρηθεί στην εφηβεία." . 
Την ίδια κατάσταση συναντάμε και σε ένα πεδίο βαθύτερο από αυτό της 
απλής ψυχολογίας: στο πεδίο τῆς εθνολογίας. Σε πολλούς πρωτόγονους λαούς 
οι λεγόμενες ιερές ή µυητικές ασθένειες, οι οποίες θεωρούνται ως σηµεία εΚκλο- 
γής, συμπίπτουν φυσιολογικά µε την άφιξη της σεξουαλικής ωριμότητας. Έχει 
ορθά επισημανθεί ότι η εκπαίδευση ενός σαµάνου ή μάγου και ιερέα, η οποία 
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έπεται κάποιου σημείου εκλογής, δεν έχει να κάνει µε την παθολογική κατάστα- 
ση." Δεν αντιπροσωπεύει µια συστηματική καλλιέργεια αυτής της παθολογικής 
κατάστασης. Αντίθετα, σε µια τέτοια εκπαιδευτική διαδικασία, χρησιµοποιείται 
κάποια τεχνική για ν΄ απομακρύνει κάθε τι που έχει χαρακτήρα αρρώστιας η 
γέα αυτή δύναμη σταθεροποιείται στη µορφή µιας καινούργιας πνευματικής 
κατάστασης, και όλα τα παθολογικά συμπτώματα του εφήβου αυτομάτως κατα- 
παύουν. Το αποτέλεσµα δεν είναι απλώς µια φυσιολογική κατάσταση αλλά κάτι 
περισσότερο, µια ικανότητα για πραγματική και ενεργητική επαφή µε το 
υπεραισθητό. Σε αυτό Το εθνολογικό πλαίσιο, υπάρχουν επίσης ενδιαφέρουσες 
περιπτώσεις µυητικών διαδικασιών για τις οποίες επιλέγονται οι νέοι που έχουν 
φτάσει στην εφηβεία τους πριν αγγίξουν γυναίκα.” Ο σκοπός εδώ είναι μια 
συγκέντρωση και σταθεροποίηση της υπερβατικής αρσενικής ενέργειας πριν 
αυτή εξειδικευθεί ή πολωθεί σεξουαλικά µε την αυστηρή έννοια. 

Και αυτό µας οδηγεί στις λεγόμενες διαβατήριες τελετές οι οποίες αναφέρο- 
Υται στο φύλο και από µια εσωτερική, πνευματική σκοπιά πέρα από την απλώς 
φυσική. Σε διάφορους πολιτισμούς, ειδικές τελετές συνοδεύουν το πέρασμα από 
την παιδική ηλικία στην εφηβεία, δίνοντάς του µε αυτόν τον τρόπο τη σηµασία 
µιας μετάβασης από το νατουραλιστικό επίπεδο στην αρσενικότητα (ή τη 
θηλυκότητα) µε µια υψηλότερη έννοια. Δύο είναι τα σημαντικότερα σηµεία που 
πρέπει να τονίσουμε εδώ. 

Πρώτ’ απ᾿ όλα, σε αυτές τις τελετές εκδραματίζεται κάτι που μοιάζει µε 
θάνατο και αναγέννηση. ΄Έτσι, αυτός που τις έχει υποστεί παίρνει µερικές 
φορές νέο όνοµα και χάνει τη µνήµη της προηγούμενης ζωής του ή χρησιµο- 
ποιεί µια καινούργια μυστική γλώσσα και εισέρχεται στον κύκλο της επικοινω- 
νίας µε μυστικές προγονικές δυνάµεις. Το φαινόμενο της υπέρβασης αποκτάει 
λοιπόν µιαν ακριβή φυσιογνωμία καθοδηγούµενο, σε αυτήν την περίπτωση, 
από µια συνειδητή τεχνική µέσα στα θεσµικά και παραδοσιακά πλαίσια. 

Δεύτερον, διακρίνουμε τη διαφοροποίηση, σε παρόμοια βάση, ανάµεσα 
στην πνευματική αρρενωπότητα και µιαν αρρενωπότητα που είναι απλώς και 
µόνο σωματική στο γεγονός ότι µόνο εκείνος ο οποίος έχει υποστεί αυτές τις 
τελετές θεωρείται ότι είναι πράγματι άνδρας και ότι έχει «γίνει άνδρας». 
Έχοντας φύγει από την επίβλεψη της μητέρας του, γίνεται µέρος της «κοινω- 
γίας των ανδρών», στην οποία µπορεί να ανήκει ένα ειδικό «σπίτι των ανδρών» 
απομονωμένο από τις άλλες κατοικίες: τέτοιες «κοινωνίες» συνιστούν εταιρείες 
οι οποίες διαθέτουν ειδικές μορφές λατρείας και πολιτικής ή στρατιωτικής 
εξουσίας σε σχέση µε τον υπόλοιπο πληθυσμό. Ένα αρσενικό που δεν έχει 
περάσει αυτή την τελετουργία, όποια κι αν είναι η ηλικία του, δεν θεωρείται 
αληθινός άνδρας αλλά συγκαταλέγεται μαζί µε τις γυναίκες, τα μωρά και τα 
ζώα. Για να σημαδέψει συμβολικά αυτή την αλλαγή, ο υποψήφιος για τη μύηση 
Πρέπει προηγούµενως να φορέσει γυναικεία ρούχα προκειµένου να δείξει ότι 
δεν έχει ακόµα «γίνει άνδρας». 

Μπορούμε να δούµε λοιπόν αρκετά καθαρά ότι ειδικές τεχνικές χρησιµο- 
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ποιούνται προκειµένου να συγκεντρώσουν τη δύναμη του φύλου στην ελεύθερη 
κατάσταση όπως αυτή εµφανίζεται για πρώτη φορά στο άτοµο, και να ενεργο- 
ποιήσουν κατά τέτοιο τρόπο αυτή τη δύναμη ώστε να προκαλέσουν µια βαθιά 
υπαρξιακή αλλαγή. Στην περίπτωση του αρσενικού, το αποτέλεσµα είναι η επι- 
κύρωση αυτού που ονοµάσαµε εσωτερική αρρενωπότητα.”' Είναι πιθανό η 
ρωμαιοκαθολική τελετή του χρίσµατος, η οποία συνήθως τελείται κατά την 
έναρξη της εφηβείας, να είναι ένα επιζόν κατάλοιπο παρόμοιων τελετών του 
παρελθόντος. Η πρώτη τέλεση της Ευχαριστίας σχετίζεται µε αυτή την τελετή. 
Το μυστήριο θεωρητικά περιέχει στον {ίδιο βαθµό τις ιδέες΄της µετουσίωσης, 
του θανάτου κα! της ανάστασης. ' 

Αυτό τώρα µας οδηγεί στην περιοχή ενός έρωτα που δεν είναι πλέον 
κοσµικός, µια περιοχή όπου το φύλο γίνεται ιερό, αλλά µέσα από µιαν αναντίρ- 
Ρητη συνέχεια. Στην πραγματικότητα, τα θεμελιώδη νοήµατα παραμένουν απα- 
ῥράλλακτα. Εδώ επιβεβαιώνεται οριστικά η υπερβατικότητα του έρωτα. Γίατί, 
ακριβώς όπως βρίσκεται στη βάση της ψυχοπαθολογίας της εφηβείας, ο έρω- 
τας, όταν η ενέργειά του εγείρεται µέσα στα.κλειστά κυκλώματα της 


ατοµικότητας, χαρακτηρίζει εκείνο το πάθος που κατατρώγει και αναλώνει, με 


θετικό ή µε αρνητικό τρόπο, και βγάζει τον άνθρωπο από τον εαυτό του µε µια 
παθητική έννοια, σαν αντικείµενο μάλλον παρά σαν υποκείµενο µιας υπέρβα- 
σης των ορίων του εγώ, όπως το νιώθουν οι συνηθισμένοι εραστές. Τα όσα ανα- 
φέραμε από την περιοχή της εθνολογίας και από άλλα δεδοµένα του παραδο- 
σιακού κόσµου, µε τα οποία θα ασχοληθούμε πιο εἰδικά αργότερα, μαρτυρούν 
τη δυνατότητα µιας συνειδητής και ενεργητικής χρήσης αυτής της δυνάµει 
υπερβατικότητας για ειδικούς ιερουργικούς σκοπούς και, πάνω απ᾿ όλα, για την 
πραγμάτωση της µη νατουραλιστικής όψης του αρσενικού στοιχείου. 


Ο ἔρωτας, η καρδιά, τα ὀνειρα, ο Θάνατος 


Ο ρόλος τον οποίο παίζει η καρδιά στη γλώσσα των εραστών είναι πολύ 
γνωστός και ανήκει ως επί το πλείστον στη σφαίρα της πλέον γλυκερής 
αισθηµατικότητας. Ωστόσο, ακόµα κι εδώ μπορούμε να δούμε µιαν αντανάκλα- 
ση ενός γεγονότος μεγάλου βάθους, αν θυμηθούμε το νόηµα που είχε πάντοτε η 
καρδιά στις εσωτερικές παραδόσεις. Κάτι πολύ περισσότερο από την έδρα 
απλών συγκινήσεων, η καρδιά εθεωρείτο από αυτές τις παραδόσεις το κέντρο 
του όλου ανθρώπινου όντος” αλλά επίσης και το κέντρο στο οποίο μεταφέρεται 
η συνείδηση κατά τη διάρκεια του ύπνου, όταν εγκαταλείπει την έδρα του εγκε- 
φάλου, που αντιστοιχεί κανονικά στην κατάσταση της εγρήγορσης."' Το 
συνειδησιακό ισοδύναμο της κατάστασης του ύπνου είναι, ωστόσο, όπώς είπαμε 
Και παραπάνω, η «λεπτή» συνείδηση. Ειδικά στον ]νδουιαμό, αλλά και σε πολ- 
λές άλλες μυστικές παραδόσεις, ο εσωτερικός, μυστικός χώρος της καρδιάς 
πιστεύεται πως είναι η έδρα του υπεραισθητηριακού φωτός (το «ῴως της καρ- 
διάς»). Ἐδώ έχουµε κάτι πολύ περισσότερο από τον τετριμµένο και ασαφή 
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υπαινιγµό που εμφιλοχωρεί τυπικά στη γλώσσα των ερωτευμένων, όταν ο 
Δάντης, μιλώντας για την πρώτη, αιφνίδια εισβολή του έρωτα, αναφέρεται στο 
«ίδιο το μυστικό δώµα της καρδιάς». Τίποτα δεν είναι πιο μοιραίο από την 
καρδιά χτυπημένη από ένα βέλος (το βέλος και το τόξο αποδίδονταν από τους 
αρχαίους στον ΄Ερωτα)’ είναι ένα θέµα προσφιλές ακόµη και για τα τατουάζ 
των ναυτικών και των καταδίκων. Αλλά την ίδια στιγµή, είναι σαν ένα 
ιερογλυφικό µε ασυνήθιστη δύναμη. Στην πιο τυπική του µορφή, ο έρωτας 
Εμφανίζεται σαν ένα τραύμα στο πιο-κεντρικό σηµείο του είναι, που από μια 
εσωτερική σκοπιά είναν η καρδιά. Σύμφωνα µε άλλες παρόμοιες παραδόσεις, 
τα δεσµά του ατομικού εγώ βρίσκονται στο σηµείο της καρδιάς. Πρέπει να σπά- 
σουν προκειµένου να επιτευχθεί µια ανώτερη ελευθερία. Εδώ ο έρωτας ενεργεί 
σαν τη θανάσιμη πληγή ενός βέλους. Θα δούµε ότι οι «Πιστοίτου Έρωτα» στον 
Μεσαίωνα, και µαζί µε αυτούς και ο Δάντης, έδιναν συνειδητά σε αυτό ένα 
νόηµα πέρα από την κοσμική εμπειρία των εραστών. Αλλά ακόµα και στην 
κοινή, κοσμική εμπειρία του έρωτα, το ίχνος παραμένει. Ο όρος φατχουλ-καλρι 
(το άνοιγμα ή η αποκάλυψη της καρδιάς) ανήκει στον ισλαμικό εσωτερισµό 
και, µαζί µε τον όρο «φως της καρδιάς», συναντάται συχνά στη γλώσσα των 
μυστικών. Στο (οήρις Ηεγπείίσιη (Ν11, 11. ΝΙ, 1) συναντάµε την έκφραση «να 
ανοίξουν τα µάτια της καρδιάς» ή «να κατανοήσουμε µε τα µάτια της καρδιάς». 
Τώρα, είναι δυνατό να συνάψουµε µία σχέση ανάµεσα σε αυτή την κατάσταση 
(η οποία σε κάποιο βαθµό σηµαίνει απεξατοµίκευση, µια χαλάρωση των 
δεσμών της καρδιάς) και την εμπειρία της ανακαίνισης (µια καινούργια, ενερ- 
γητική μεταμόρφωση του κόσμου που συνοδεύει την κατάσταση του έρωτα)’ 
μπορούμε κιόλας να µαντέψουµε µια σκιά εκείνου που η μυστική γλώσσα των 
Σούφι ονομάζει ο κόσμος ιδωµένος µε το άιν ελ-καμπ, το µάτι της καρδιάς. 

Στο πρώτο κεφάλαιο είδαµε ότι η ερωτική εμπειρία συνεπάγεται µια 
μετατόπιση του επίπεδου της κοινής συνείδησης που έχει το άτοµο στην εγρή- 
γορση. Πρόκειται στην ουσία για µεταφορά της, µέσω της µεταρσίωσης, στην 
έδρα της καρδιάς. Είναι αυτή η ίδια η χαρακτηριστική «µεταρσίωση» του 
έρωτα που, συνοδευόμενη από µιαν ασυνήθιστα έντονη εσωτερική δραστηριό- 
τητα, έχει κατ᾿ αρχήν ένα τέτοιο αποτέλεσµα. Η συνείδηση συμμετέχει µε αυτόν 
τον τρόπο σ᾿ έναν ορισμένο «ονειρικό» φωτισμό και μεταμορφώνεται σε µια 
κατάσταση φέγγους αντί για τη συνηθισμένη της νάρκη του ύπνου. Πέρα από 
τις συνέπειες που αναφέραμε στην πρόσληψη του εσωτερικού κόσμου, αυτή η 
μετατόπιση έχει σχέση επίσης µε ένα είδος αύρας που φωτίζει τη φυσιογνωμία 
ορισμένων εραστών, ακόµη και αν το συνηθισμένο παρουσιαστικό τους δεν 
είναι ιδιαίτερα ευγενές. 

Αλλά εάν εξετάσουµε τη σχέση αυτής της μετατόπισης μ’᾿ εκείνη που συνή- 
θως συμβαίνει τη νύχτα, οδηγούμαστε σε ένα άλλο, αρκετά ενδεικτικό από µόνο 
του, σηµείο. Στην πραγματικότητα, ο δεσµός που υπάρχει ανάµεσα στον έρωτα 
και τη νύχτα είναι κάτι περισσότερο από πασίγνωστο θέµα της ρομαντικής 
ποίησης. Έχει επίσης ένα υπαρξιακό υπόβαθρο που αποκαλύπτεται µε διάφο- 
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Ρους τρόπους. Ακόμα και σήµερα η νύχτα θεωρείται η πιο κατάλληλη ώρα για 
τον σεξουαλικό έρωτα. Σε ολόκληρο τον κόσµο είναι τη νύχτα, προπάντων, που 
σµίγουν γυναίκες και άντρες, Εδώ, όπως και αλλού, η παρουσία ενός υπερ-φυσι- 
κού παράγοντα έρχεται σε αντίθεση µε τα ευρήματα της βιολογίας’ γιατί οι 
καλύτερες φυσιολογικές συνθήκες για «υγιή και κανονικό» έρωτα µε τα µεγαλύ- 
τερα αποθέµατα ανανεωµένης ενέργειας θα ήταν ακριβώς το πρωί. Και δεν 
πρέπει να µας παραπλανήσουν οι συµπτωµατικές περιοτάσεις.που σχετίζονται 
µε το Περιβάλλον ή µε τον τρόπο της ζωής µας όπως το γεγονός ότι οι περισ- 
σότεροι άνθρωποι έχουν λιγότερο ελεύθερο χρόνο την ηµέρα” γιατί η προτίµη- 
ση για τη νύχτα επιβεβαιώνεται ακόµα κι εκεί όπου οι κοινωνικές συνθήκες και 
η κοινωνική θέση δεν προδιαγράφουν απαραιτήτως µια τέτοια προτίµηση. 
Στην πραγματικότητα, σε ορισμένους λαούς η χρήση τῆς νύχτας για τη σεξουα- 
λική ένωση είναι τελετουργικά και µε αυστηρό τρόπο προδιαγεγραμµένη, µερι- 
Κές φορές γενικά ενώ άλλες η Πρακτική αυτή περιορίζεται σε µια μακρύτερη ή 
βραχύτερη εναρκτήρια περίοδο των σεξουαλικών σχέσεων. Την αυγή ο άνδρας 


«πρέπει να εγκαταλείψει τη γυναίκα. Ο Ταντρισμός ορίζει ειδικά «την καρδιά 


της νύχτας» για μαγικές και µυητικές πράξεις µε μία γυναίκα, και στο Φανγκ-πι- 
σου, τη μυστική κινέζικη ερωτική τέχνη, υπάρχουν αναφορές στη νύχτα όπου 
αυτή ονομάζεται η ώρα της «ζωντανής αναπνοής». Είναι αυτή η ίδια ώρα που 
τελούνταν ορισμένες οργιαστικές τελετές όπως αυτές των Χλυστί, στις οποίες θα 
επανέλθουµε. Παρομοίως στα Ελευσίνεια Μυστήρια, η τελετή της ιερής ένω- 
σης, ο Ίερός γάμος, ελάµβανε χώρα τη νύχτα σε σκοτεινό τόπο. Αυτή η τελετή, 
γνωστή ως Νυκτέλια, δεν ήταν απλώς συμβολική: αποτελούσε µέρος της οργια- 
στικής λατρείας του Διονύσου, κι εκεί ιερουργούσαν οἱ γυναίκες. Στη Σπάρτη, 
ένας άνδρας μπορούσε να πάρει ως σύζυγο µια γυναίκα την οποία θα έκλεβε, 
θα έλυνε τη ζώνη της και θα κοιμόταν µαζί της αποκλειστικά τη νύχτα ή στο 
σκοτάδι." Και αν πολλές γυναίκες ακόµη προτιμούν τη γύχτα, δεν είναι από 
σεµνοτυφία αλλά από ασυνείδητη ανάμνηση. Ἡ Χάθωρ, η Αιγυπτία θεά του 
έρωτα, ήταν επίσης Κυρία της Νύχτας, και αυτό το θέµα απηχείται στο στίχο 
του Βαιάε]αίτε: «Τὰ «Ἡαγπιες |ε εοἶσ/ ΝγΙΙρΗε ἱέπέρτειςε ει εμαιιάς» [Μαγεύεις 
το βράδι, θερµή και σκοτεινή Νύμφη]. 

Εδώ επεµβαίνουν λεπτοί παράγοντες, κοσμικής και αναλογικής τάξεως: 
κοσμικής επειδή, όπως είπαμε, είναι ακριβώς τη νύχτα που επέρχεται, κυκλικά, 
µια µεταβολή στην εσωτερική κατάσταση του ανθρώπου, µια μετατόπιση της 
συνείδησης στην έδρα της καρδιάς και, ως εκ τούτου, ακόµη και αν κάποιος 
μείνει άγρυπνος τη νύχτα, παραμένει η δυνατότητα αυτής της μετατόπισης που 
περιλαµβάνει και τις τάσεις του έρωτα’ αναλογική επειδή ο έρωτας παραμένει 
υπό το έμβλημα της γυναίκας, και η γυναίκα αντιστοιχεί στη σκοτεινή, 
ὑποχθόνια, νυχτερινή όψη του είναι, στη ζωική έλλειψη συνειδήσεως, και τόπος 
της είναι ως εκ τούτου η νύχτα και το σκοτάδι." Καταλήγοντας, η νύχτα είναι 
πράγματι πιο κατάλληλη ώρα για τα έργα των γυναικών, ὡς η πιο πρόσφορη 
ατμόσφαιρα για τις λεπτές αναητύξεις του έρωτα και για την επίκληση βαθιών 
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δυνάµεων κάτω από τη φωτισμένη επιφάνεια της πεπεραοµένης ατομικής 
συνείδησης. Και όσον αφορά στα πιο ασυνήθιστα πράγµατα που μπορούν να 
πραγματοποιηθούν σε αυτές τις καταστάσεις όταν δεν βυθίζεται κάποιος σε 
θολές αισθησιακές αισθήσεις, θα πρέπει να θεωρήσουμε ως κάτι περισσότερο 
από απλή ρομαντική ποιητικότητα όσα έγραφε ο Νοναιίς σε μερικούς από τους 
΄Ύμνους του στη Ἀύχτα." 


χτυπάει». Αυτό το σύμπτωμα µπορεί να συγκαταλεχθεί στην οµάδα των γνωρι- 
σµάτων του έρωτα που αναφέραμε παραπάνω. Κι εδώ, επίσης, µπορεί να 
εδραιωθεί ένα φυσικό πέρασμα από τη Φαινομενολογία του καθημερινού 
έρωτα στη σφαίρα ενός αισθησιασμού ο οποίος δεν είναι πια κοσµικός. Θα το 
δούµε αυτό όταν πραγματευθούµε, για παράδειγµα, το ΊποΥ5 οδοί, τον θάνατο 
µέσω του φιλιού, τον οποίον αναφέρουν οι Καββαλιστές, και τις επιδράσεις του 
«χαιρετισμού» της δέσποινας στους Πιστούς του Έρωτα. 

Μία ακόµη λεπτομέρεια που δεν είναι χωρίς ενδιαφέρον: µερικοί Γάλλοι 
τροβαδούροι μιλούσαν για µια δέσποινα που δεν τη βλέπεις µε τα µάτια του νου 
αλλά «της καρδιάς». 


Το σύμπλεγμα έρωτα-πόνου-Θανάτου. 


Σε αυτή τη φάση πρέπει να εξετάσουμε ένα σύμπλεγμα θεμελιώδους σηµασίας 
για τα ζητήματα τα οποία συζητάµε: το σύμπλεγμα έρωτα-πόνου-θανάτου. Σε 
αυτό πρέπει να διακρίνουμε την ψυχολογική όψη από εκείνη που θα μπορούσε 
να ονομαστεί σχεδόν φυσική. 

Όσον αφορά την πρώτη πλευρά, κάθε ανάδυση του έρωτα στη στοιχειακή 
του κατάσταση --όταν δεν συνδέεται µε µια πραγματική μετατόπιση του εγώ 
αλλά παραμένει στο καθαρά ανθρώπινο κύκλωμα τροφοδοτώντας ένα πάθος 
επικεντρωµένο στο αγαπημένο πρόσωπο-- θα έχει ως συνέπεια έναν αφύσικο 


-------------------------.ΎὙὋὙ'.ὺ τος ο ο 
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βομβαρδισμό του κυκλώματος. Αυτό γίνεται αισθητό ως μαρτύριο, ένα πάθος 
που κατατρώει χωρίς διέξοδο. Οι µυστικοί μιλούν συχνά γι αυτή την κατάστα- 
ση έντασης. Ο δοιπειδεί Μαιρ]αΙη έγραφε ότι ένας τέτοιος έρωτας δεν είναι 
χαρά αλλά πόνος, ένας πόνος τόσο οξύς που ακυρώνει κάθε ευχαρίστηση! έχει 
µέσα του εκείνη τη θεία αγωνία που οι άγιοι λένε ότιτους διαπερνά στην έκστα- 
ση. Και ο Νονα]ς έγραφε, «Λίγοι άνθρωποι γνωρίζουν το μυστήριο του έρωτα 
-- βιώνουν ακόρεστη πείνα και ακατάπαυστη δίψα». : 

Έχει ονομαστεί «εκείνη η πολύ σπάνια και μυστηριώδης συγγένεια της.σάρ- 
κας που συνδέει δυο ανθρώπινα πλάσματα µε έναν τρομερό δεσμό ακατασίγα- 
στης επιθυμίας». Από την άλλη µεριά, τέτοιες περιπτώσεις ακραίου πάθους 
µπορεί να πηγάζουν επίσης από µια υποστροφή’ το σύμβολο ταυτίζεται µε το 
πρόσωπο, καιτο πρόσωπο λατρεύεται καθαυτό, σχεδόν «σαν Θεός στη θέση του 
Θεού». Ἡ ένταση µιας δίψας για το απόλυτο σε αυτές τις περιπτώσεις επικε- 
ντρώνεται σ’ ένα συγκεκριµένο ανθρώπινο ον, το οποίο παύει κατ αυτόν τον 
τρόπο να είναι ένα μέσον για τον εραστή και γίνεται αντίθετα αντικείµενο ειδω- 
λολατρίας ή, καλύτερα, φετίχ.'' Έχει σηµασία να επισηµάνουµε ότι µια τέτοια 
περίπτωση είναι το ακριβώς αντίθετο των τερών τελετών και επικλήσεων, τις 
οποίες θα εξετάσουμε αργότερα: η αγαπημένη δεν αποκτάει καµία διαφορετι- 
κή ποιότητα µέσω αληθινής επικοινωνίας μ’ ένα υψηλότερο από το ανθρώπινο 
επίπεδο, ούτε ενσαρκώνει την απόλυτη γυναίκα’ σφετερίζεται μάλλον τις 
ιδιότητες οι οποίες ανήκουν σ’ εκείνο το επίπεδο διαποτίζοντάς τες µε το απλό, 
τυχαίο ανθρώπινο στοιχείο. Στη δεύτερη, τη φυσική περίπτωση, συναντάμε 
συχνά ένα είδος βαμπιρισμού να ασκείται από το ένα ή το άλλο πρόσωπο, 
ακόµη και ασυνείδητα. Συχνά δημιουργούνται επικίνδυνες καταστάσεις σεξου- 
αλικής εξάρτησης. 

Οι καταστάσεις μεγάλου πάθους είναι το αγαπημένο θέµα της τραγικής και 
ρομαντικής τέχνης. Αλλά στην ίδια την πραγματικότητα, καταστάσεις αυτού 
του είδους μπορούν επίσης να καταλήξουν σε κρίσεις και κατάρρευση. Και 
αυτό χάρη στην ίδια τη διαδικασία ειδωλοποίησης της γυναίκας όταν κάποιος 
της αποδίδει φαντασιωσικά µια εξωπραγµατική ηθική αξία δίπλα στην οποία 
κανένας κοινός άνθρωπος δεν θα μπορούσε να ζήσει. Από αυτή τη στιγµή και 
µετά, ένα τραυµατικό γεγονός µπορεί να κάνει ολόκληρο το οικοδόµηµα να 
καταρρεύσει, διαλύοντας όλες τις «κρυσταλλώσεις» του διεπάΠαἱ και αφήνοντας 
μπροστά του όλη την απογοητευτική πραγματικότητα στην απόλυτη γυµνότητά 
της. Αυτό το είδος τραύματος µπορεί να προκληθεί και από την ίδια την επιθυ- 
µία ή την κατοχή της ποθούµενης γυναίκας. Έτσι ο Κιεγκερααγά μπορούσε να 
μιλάει για τους «κινδύνους του ευτυχισµένου έρωτα» και να διακηρύσσει ότι 
ένας ανικανοποίητος έρωτας και όσα µια αγαπημένη γυναίκα µπορεί να κάνει 
προς την κατεύθυνση της µαταίωσης και της προδοσίας είναι ουσιώδεις και 
ευτυχείς παράγοντες σε ορισμένες περιπτώσεις, ώστε να διατηρηθεί η µεταφυ- 
σική ένταση του έρωτα και ν᾿ αποφευχθεί ένα άδοξο τελείωµά του’ γιατί σε αυτή 
την περίπτωση διατηρείται µια ορισμένη απόσταση και η ταύτιση που οδηγεί 
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στον Φετιχισµό βρίσκει ένα εμπόδιο." Ο Νοναϊίς θα πρόσθετε: «εκείνος που 
αγαπάει νιώθει πάντα µια έλλειψη και πρέπει πάντα να κρατάει ανοιχτές τις 
πληγές του».’' Ἐπιπλέον, στον μεσαιωνικό αυλικό έρωτα, η ἴδια επίγνωση ενυ- 
πήρχε σπη φαινομενικά παράδοξη απαγόρευση ν᾿ αποκτήσει κάποιος την επι- 
θυµητή του γυναίκα. Στην πραγματικότητα, ο αυλικός εραστής δεν επιθυμούσε 
µια τέτοια ολοκλήρωση. Γι’ αυτό υπήρχε περίπτωση να αγαπάει σφοδρά µια 
γυναίκα την οποία δεν είχε καν δει, ή να την είχε διαλέξει ακριβώς επειδή υπήρ- 
χαν ελάχιστες ελπίδες να την κατακτήδει. Αυτό εξηγείται από µια προοιώνιση 
της απογοήτευσης την οποία θα του προκαλέσει η πραγματική γυναίκα συγκρι- 
νόµενη µε τη «γυναίκα της ψυχής». Ο ζΙαρες τόνιζε σωστά τη σηµασία εκείνου 
που αποκαλούσε Ετος ἄεγ Εενπε, ή έρωτας προκαλούµενος από την απόσταση, το 
απροσέγγιστο, ο οποίος εδώ θα έπρεπε να ερμηνεύεται ως µια ευτυχής στιγµή 
σε κάθε άσκηση υψηλής ερωτικής έντασης και όχι ὡς το καταφύγιο εκείνου που 
κάνει την ανάγκη φιλοτιµία."" 

Αλλά η ικανότητα να υποφέρει κανείς καταστάσεις αυτού του είδους σε ένα 
µη παθολογικό επίπεδο απαιτείτην εκλέπτυνση του έρωτα και τη µεταφοράτου 
ο μα περιοχή η οποία δεν είναι πλέον κοσμική. Και αυτή ακριβώς ήταν η 
περαπεώση του μεσαιωνικού ερωτισμµού. Χωρίς µια τέτοια µεταφορά, ο έρωτας 
που εγείρεται στο στοιχειακό επίπεδο δεν θα μπορούσε να είναι παρά 
ακόρεστη και βασανιστική δίψα. Μπορεί να δει εδώ κανείς, τυπικά, τη µεταπή- 
δηση από ένα μοιραίο πάθος στον δονζουανισµό. Ο Δον Ζουάν µπορείνα ερµη- 
γευθεί ως σύμβολο της επιθυµίας που αναλώνει το ένα αντικείµενο µετά το άλλο 
και οφείλεται στην αιώνια ματαίωση και στην αδυναµία κάθε συγκεκριμένης 
γυναίκας να του προσφέρει το απόλυτο. Ἡ έλλειψη ικανοποίησης σχετίζεται 
τόσο µε τη φευγαλέα ηδονή της αποπλάνΏῆσης και της κατάκτησης όσο και µε 
Ἰην απόλαυση του να κάνει κάποιος το κακό. Αυτό είναι µια άλλη πλευρά του 
αρχετύπου του Δον Ζουάν σε ορισμένες εκδοχές της ιστορίας. Μι έτσι η αλυσί- 
δα των ερώτων του Δον Ζουάν συνεχίζεται σε µιαν ατέρµονη αναζήτηση της 
απόλυτης κατοχής η οποία Πάντα του διαφεύγει, σαν το μαρτύριο του 
Ταντάλου. Ἡ ελπίδα του αναζωπυρώνεται την πρώτη στιγµή της µέθης και της 
σαγήνευσης (η οποία, σαν µια µορφή άµυνας απέναντι στο ίδιο του το σάστι- 
σµα, συνοδεύεται από ένα μυστικό όρκο και µιαν ανάγκη καταστροφής και 
υποβιβασμού) αλλά µαταιώνεται εκ νέου αφήνοντας πίσω της µιαν αποστροφή 
για την επίτευξη εκείνου που ήταν ο πραγματικός της σκοπός, δηλαδή η απλή 
ευχάρίότηση της συνουσίας. Είναι ενδιαφέρον ὅτι, ἀντίθετά µε άλλες εκδοχές, 
ὅτην παλἀιότερη ισπανική µορφή του θρύλου ο Δον Ζουάν δεν καταλήγει 
κεραυνοβοληµένος από το αστροπελέκι και την κατάρα του Διοικητή αλλά απο- 
σύρεται σε μοναστήρι. Αυτό αντανακλά το ιδεώδες πεδίο στο οποίο µπορεί εν 
τέλει να καταπαύσει η µαταιωµένη του αναζήτηση! και αυτό θα μπορούσε να 
γίνει µόνο μέσ από ένα ξεκάθαρο ρήγμα ανάµεσα στον εαυτό του και τον 
κόσµο των γυναικών. 

Είτε στη σφαίρα της τέχνης και του θρύλου είτε στην αληθινή ζωή, ένα 
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τραγικό και δραματικό τέλος φαίνεται αναπόφευκτο για τους εραστές. Ακόμα 
και όταν οι αιτίες µιας τέτοιας τραγωδίας φαίνονται εξωτερικές και ανεξάρτη- 
τες από τη συνειδητή βούληση και την ανθρώπινη επιθυµία των εραστών και 
µοιάζουν να οφείλονται σε ένα ατυχές πεπρωμένο, είναι η εγγενής, υπερβατική 
λογική της κατάστασης αυτή που απαιτεί µια τραγική έκβαση. Γιατί όπως είχε 
πει ένας ποιητής: «Αλλά ένα λεπτό πέπλο χωρίζει τον έρωτα από τον θάνατο». 

Τέτοια είναι η περίπτωση του Τριστάνου και της Ιζόλδης. Αν θέλουµε να 
πάρουμε το μύθο στην εσωτερική του ενότητα, το θέµα του ερωτικού φίλτρου 
δεν είναι καθόλου ασήμαντο ή δευτερεύον. Έχουμε ήδη ἀναφέρει πως τέτοια 
φίλτρα δεν είναι απλά δημιουργήματα της φαντασίας, αφού είναι σίγουρο ότι 
ορισμένα µείγµατα έχουν τη ικανότητα να εγείρουν τη δύναμη του έρωτα στη 
στοιχειακή του κατάσταση εξουδετερώνοντας κάθε τι που θα μπορούσε να ανα- 
στείλει ή να περιορίσει την παρουσία της στο εµπειρικό άτομο.” Όταν αυτό 
συμβεί, αφυπνίζει το σύμπλεγμα έρωτα-και-θανάτου, τη δύναμη που αφανίζει, 
την επιθυµία για θάνατο και εκμηδένιση. Το βαγκνερικό «Ω γλυκιέ θάνατε! Με 
τόση ανυπομονησία σε ζητάω! Ω θάνατε του έρωτα!» µας θυµίζει ένα θέµα του 
«ηρωικού έρωτα»: «Ώ, στον ζωντανό τον θάνατο θνητή ζωή ζω/ Ο έρωτας μ᾽ 
έκανε νεκρό --αλίμονο]-- µε τέτοιο θάνατο/ Που οὔτε ζωή ούτε θάνατο κατέ- 
χω».'' Ἡ μουσική του Ὑ]αρπεγ αναπαριστά αυτή την κατάσταση κατά ένα µάλ- 
λον υποβλητικό τρόπο (αλλά το φινάλε του Αντρέα Σενιέτου Ὁπηρετιο Πογάαπο 
είναι πιο αυθεντικό)’ ωστόσο, το αντίστοιχο κείµενο δεν είναι τόσο υποβλητικό, 
υπερφορτωμµένο καθώς είναι από μυστικιστική και φιλοσοφική σκουριά. Οι 
περίφηµοι στίχοι «ἴπ ἂάς Ἠεἰίιαίεης / νΝελεπάσιω Αἱἱ/ νετείπκεπ/ οτιτίπκαπ/ 
µηθεννυςς/ Πδςβεις Πας» [Να βυθίζεσαι και να πνίγεσαι, άγνωστος, µέσα στο 
σύμπαν που πάλλεται µε την ανάσα του κόσμου, είναι η µεγαλύτερη απόλαυση] 
δίνει την εντύπωση µιας κατάρρευσης µε υπόβαθρο πανθεϊστικό (διάλυση µέσα 
στα «πάντα», εκμηδένιση µέσα στη «θεία, ακατάλυτη-πρωταρχική λήθη») παρά 
αληθινής υπέρβασης: επιπλέον, το καθαρά ανθρώπινο στοιχείο είναι κυρίαρχο 
εδώ αφού η επιθυµία του θανάτου υπαγορεύεται από την ιδέα ενός επέκεινα 
στο οποίο µπορεί να πραγµατοποιηθεί επιτέλους η απόλυτη ένωση των δυο 
εραστών. (Ο Τριστάνος λέει, «Πεθαίνουµε λοιπόν για να ζήσουμε µόνο μέσα 
στην αγάπη, αχώριστοι, ενωμένοι για πάντα χωρίς τέλος, προσηλωμένοι µονά- 
χα στον εαυτό µας»). Στο μεσαιωνικό ποίηµα του ΟοιΗτίεά νοη δίγαδοαγᾳ, 
αντίθετα, τα αποτελέσµατα του φίλτρου έχουν ήδη εκφραστεί με 
καταλληλότερα λόγια: «Ἠππεη κατ εἶη Το, οἷπ 1.εῬεηπ/ εἶπο ]α15ί, εἰπ Ι,εἰὰ 
δερερεη... / ἆα νωτάεπ εἶπς υπ εἰπετ]εί/ αῑς ΖψΊεβΒΙϊ νναγοη εις» [Τους δόθηκε 
ένας θάνατος, µία ζωή, µία χαρά, ένα τραγούδι... Εκείνοι που πριν ήταν δύο, 
έγιναν τώρα ένα πράγµα του ίδιου είδους». | 

Στην περίπτωση του Τριστάνου και της Ιζόλδης, το αμοιβαίο µίσος είναι η 
προαναγγελία του ακραίου ερωτικού πάθους που φέρνει την πτώση τους. Είναι 
µια κατάσταση αρκετά συχνή: υπάρχουν περιπτώσεις όπου το µίσος προδίδει 
την ένταση και τη σεξουαλική πόλωση μεταξύ δύο ατόµων, έτοιµη να ξεσπάσει 


πλαυθάμελα, ωπιερβα ουκόνοῃ ταδ, στολ), κοσμικό, ἔρωωτα, 


στο καταστροφικό βραχυκύκλωμα του έρωτα που αφανίζει αµέσως µόλις παρα- 
µμεριστούν τα εμπόδια που παρεµβάλλουν οι ατομικές προδιαθέσεις. 


Ηδονή και πόνος: το σαδομαζοχιστικὀ σύμπλεγμα. 


Έχουμε ήδη αναφέρει ότι πολλές αρχαίες θεότητες του έρωτα ήταν την ίδια 
στιγµή και θεότητες του θανάτου. Αυτό το γεγονός µπορεί επίσης να ερµήνευ- 
θεί σ’ ένα πλαίσιο διαφορετικό από εκξίνο που αναφέραμε παραπάνω σε αυτό 
το βιβλίο. Αν η ερωτική ἐπιθυμία οδηγεί δραματικά το άτοµο στην υπερβατική 
σφαίρα, και αν Ψυχολογικά επίσης οδηγεί στην αυτοκαταστροφή και στον 
πόνο, αυτό είναι ένα ουσιώδες στοιχείο, όχι µόνο του ερωτικού πάθους αλλά και 
του καθαρά σωματικού έρωτα: το βλέπουμε κατά την αναγωγή της αισθησιακής 
ηδονής στους ελάχιστους όρους της, στις πιο σπάνιες μορφές της. 


Πάνω απ᾿ όλα, πρέπει να σημειώσουμε ότι το θέµα του θανάτου δεν είναι 
ένα απλό στοιχείο το οποίο ανήκει στη ρομαντική λογοτεχνία. Συναντάται επί- 
σης στη γλώσσα Ίων εραστών σε ολόκληρο τον κόσµο: «Σε αγαπάω μέχρι θανά- 
του», «Πεθαίνω για σε σένα», κοκ. Ὁλ᾽ αυτά αντανακλούν σε διάφορους βαθ- 
μούς το αρχαίο οιρίο ἀλεοο]υί («θέλω να πεθάνω») ως σπερµατική µορφή της 
εμπειρίας, Στο πασίγνωστο ποίηµά του «Έρωτας και θάνατος», ο 1εοραταιϊ λέει 
ότι µια «επιθυμία για θάνᾶτο» Είναι το Πρώτο αποτέλεσµα του αληθινού και 
δυνατού έρωτα. Εμφανίζεται επίσης µέσα στο φαινόμενο της ηδονής. Μετά τον 
ΜειεμπΙΚοΒ, η σχολή του γειά ήρθε να επιβεβαιώσει την ύπαρξη µιας 
Τοὰρκίγὶοῦ [ορμής θανάτου] µέσα στο άτοµο, µια παρόρµηση προς τον θάνατο 
Και την καταστροφή πέρα από την «αρχή της ηδονής», η οποία είχε αρχικά 
µονοπωλήσει την προσοχή τους. Ἡ βιολογική εξήγηση που δίνεται γι’ αυτή τη 
Ροπή προς τὸ θάνατο δεν είναι σηµαντική," όπως άλλωστε δεν µπορεί να γίνει 
δεκτός οὔτε ο υποτιθέμενος ανταγωνισμός ανάμεσα σε αυτήν και τη σεξουαλι- 
κή Παρόρµηση. Πρέπει αντίθετα να φανταστούμε ένα θεμελιώδες μείγμα, σε 
διάφορες αναλογίες, ανάμεσα στις δύο τάσεις, έναν συνδυασμό ο οποίος συγ- 
Κροτεί ένα υπόστρωμα κοινό τόσο στην πρώτη όσο και στη δεύτερη. Ἡ επιγρα- 
φἠ δὲ μία πηγή την οποία κατέγραψε ο ΓΡ Αππιηζίο (στην Παρθένα των Κάστρων) 
µας δείχνει µε ποιον τρόπο έχει αυτό αναγνωριστεί από την αρχαία σοφία: 
«δρεσία ταπί πυρίᾶς Πὶς δε Μοτς αίαυε Ψο]αρίας -- Ὅπις (απλα ζεγαῦ), ααεπα 
αµο, νυ]ίας εγαῦ» [Θάνατος και ηδονή έχουν σταθεί σαν σύζυγοι ο ένας απένα- 
ντι στον άλλον, και τα δύο πρόσωπά τους έχουν γίνει ένα και µόνο πρόσωπο»]. 
Σε ένα δεύτερο επίπεδο, αυτό αφορά τη σταθερή σχέση που ενυπάρχει ανάµε- 
σα στη σεξουαλικότητα και τον πόνο. 

Από αυτή την άποψη δεν είναι απαραίτητο να αναφερθούμε σε γεγονότα 
που συνορεύουν µε την παθολογική αντικανονικότητα. Για παράδειγµα, θα 
ήταν κοινότοπο να υπενθυμίσουμε τις ομοιότητες ως προς τους θρήνους, τις 
κραυγές και ορισμένες κινήσεις που η φαινοµενολογία τῆς συνουσίας και του 
οργασμού μοιράζεται µε αυτήν του πόνου. Γνωρίζουμε επίσης ότι, ιδιαίτερα 
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στις γυναίκες, στη διάρκεια της ερωτικής συνομιλίας, η λέξη «πεθαίνω» χρησι- 
µοποιείται σε πολλές γλώσσες για να δηλώσει τον επιτυχημένο ερωτικό σπα- 
σµό. (Στον Απουλήιο, Μετ. 11, 17, όταν ζητάει από τον Λούκιο να συνουσιαστεί 
µαζί της, η Φωτίς λέει, «Κάνε µε να πεθάνω, εσύ που είσαι έτοιµος να πεθά- 
νεις». Επιπλέον, η ίδια η λέξη «σπασμός» αναφέρεται ειδικά στην αγωνία και 
στον σωματικό πόνο. Ὑπάρχει οπωσδήποτε αλήθεια στην πρόταση «Η ηδονή 
είναι αγωνία µε την αυστηρότερη έννοια του όρου»." | 

Για να δούµε αυτά τα γεγονότα στο σωστό φως και για να εντάξουβε στη 
γενικότερη τάξη των ιδεών τις οποίες πραγματευόµαστε΄ εδώ, ωστόσο, είναι 
απαραίτητο να γνωρίζουμε τη μεταφυσική άποψη του πόνου. Ο Νοναᾗς έγρα- 
φε ότι στις αρρώστιες ενυπάρχει µια «υπερβατικότητα» στην οποία συγκαταλέ- 
γεται ένα αίσθηµα µεταρσίωσης που µπορεί να μεταφραστεί σε ανώτερες δυνά- 
μεις. Γενικότερα μιλώντας, εκείνο που έχει αρνητικό χαρακτήρα συχνά εµπερι- 
έχει ένα κίνητρο εντατικοποίησης προς τη θετική κατεύθυνση."' Σε πολλές περι- 
πτώσεις ισχύει αναμφίβολα για το φαινόμενο του σωματικού πόνου, σε ορισµέ- 
να όρια τουλάχιστον. Όποιες κι αν είναι οἱ αιτίες του, από την εσωτερική 
άποψη, κάθε πόνος είναι ένα όχηµα µέσω του οποίου η ατοµική συνείδηση βιώ- 
νει κάτι που έχει κατά το μάλλον ή ήττον καταστροφικό χαρακτήρα αλλά, γι 
αὐτόν ακριβώς το λόγο, περικλείνει µια παρόρµηση προς υπέρβαση εν συγκρί- 
δεί προς την κλειστή και στατική ενότητα του πεπερασµένου ατόμου. Γι αυτό 
κατ µε µια ορισμένη έννοια είναι αληθινό εκείνο που έλεγε ο Υ/ογάκννοτίᾗ, ότι 
Ὁ Ἠόνος έχει τη φύση του απείρου."' Ἡ οδυνηρή φύση του πόνου οφείλεται στον 


"παθητικό χαρακτήρα της εμπειρίας και στην ταύτιση του εγώ --κατά κάποιον 


τρόπο µέσω του φόβου -- όχι µε τη δύναμη που αλλοιώνει την υπαρξιακή του 
Ἐνότήτα και το μεταφέρει ουσιαστικά σ’ ένα επέκεινα, αλλά μ’ εκείνο το οποίο 
υφίσταται αυτή την αλλοίωση. Όχι μ᾿ εκείνο που πλήττει αλλά μ’ εκείνο ποὺ 
πλήττεται. Αν δεν γινόταν αυτό, θα είχαµε οπωσδήποτε εκείνο που έλεγε ο 
Νονα[ῖς, µια µεταλλαγή προς θετικές μορφές ενός µεταρσιωτικού αισθήματος, 
--Αδτό µπορεί να µας δώσει επίσης το κλειδί για να καταλάβουμε τη χρήση 
του σωματικού πόνου ως εκστατικού βοηθήµατος, όπως θα το συναντήσουμε σε 
ορισμένες παρεκκλίνουσες µορφές ασκητισμού. Για παράδειγµα, οι Ριφάι, µια 
ισλαμική αδελφότητα συνδεδεµένη µε τον δερβίσικο Σουφισµό, προκαλούν 
πληγές στο σώµα τους στη διάρκεια της φρενιτιώδους τελετής τους. ΄Ένας σεῖ- 
χης εξηγούσε ότι αυτές οι πληγές προκαλούνται σε µια ειδική ψυχική κατάστα- 
ση, τέτοια ώστε να µην προκαλούν πόνο, µόνο «ένα είδος ύψιστης αγαλλίασης 
που είναι µια εξύψωση του σώματος όσο και της ψυχής». Τέτοιες εκ πρώτης 
όψεως άγριες πρακτικές δεν πρέπει να θεωρούνται ως αυτοσκοποί, αλλά µάλ- 
λον ως µέσα για να ανοιχτεί µια πόρτα." | 

Ἡ ερωτική ηδονή είναι µια κατάσταση αλλοίωσης της συνείδησης όπου η 
παθητική φύση εν µέρει εξαλείφεται, και γι αυτό ο πόνος δεν φαίνεται πλέον 
ως πόνος αλλά είναι αναμεμειγµένος µε ηδονή. Αν ο βαθµός εσωτερικής ὃρα- 
στηριότητας των εραστών ήταν ακόµα υψηλότερος, δεν θα μιλούσαμε πλέον για 


αιλοόμιλα ωπερβαννικάκη ταν, ατολ), κοσμικά, έραντα, 


«σεξουαλική ηδονή» αλλά για µιαν ανώτερη µέθη: την υπερ-φυσική µέθη την 
οποίαν αναφέραμε πολλές φορές ως δυνητικό θεµέλιο όλου του έρωτα, µέθη η 
οποία, σε αυτή τη συγκεκριμένη περίπτωση, δεν θα έχανε την ποιότητά της ούτε 


θα εξασθενούσε µέσα στον «σπασμό» Και το «θάνατο» του σαρκικού έρωτα΄ 


αλλά, αντιθέτως, θα έφτανε τότε στο αποκορύφωμα της έντασής της. 

, Εξετάζοντας το σύμπλεγμα ερωτικής ηδονής-πόνου, τη λίμπιντο αναµεµειγ- 
Μένη µε το ένστικτο του θανάτου καιτης καταστροφής, φτάνουμε στο επίκεντρο 
της φαινομενολογίας της υπερβατικότητας που παρουσιάζει ο έρωτας στην 
κοσμική σφαίρα. Το μυστικό της αμφισημίας που χαρακτηρίζει τις θεότητες 
της επιθυµίας, του φύλου, της ερωτικής ηδονής, και ταυτόχρονα του θανάτου, 
αποκαλύπτεται µόνο στην άλλη τους όψη (για παράδειγµα, η Αφροδίτη είναι η 
Λιμπιτίνα: η αιγυπτιακή θεά του έρωτα, η Χάθωρ, είναι επίσης η Σεχµέτ, η θεά 
του θανάτου, κοκ.). 

Σε ονιά τα Πλαίσια, πρέπει να διερευνήσουµε βαθύτερα ένα γενικό θεµελιώ- 
δες στοιχείο της ερωτικής εμπειρίας που είναι } βάση τόσο της κατοχής όσο και 
κάθε ισχυρής επιθυµίας. Εκείνο που διαχωρίζει τον σεξουαλικό έρωτα απότην 
αγάπη γένει όπως στη φιλανθρωπία ή στην καθαρά ανθρώπινη αγάπη είναι 
η επιθυμία για κατοχή του αγαπημένου προσώπου. Ἡ διαφορά μεταξύ των δύο 
είναι ολοφάνερη. Ἡ καθαρή αγάπη έλκεται από την αληθινή ύπαρξη του αντι- 
Κεμος της κατά έναν ανυστερόβουλο τρόπο: καταφάσκει, λέει ναι ΟνΤΟλΟΥΙ- 
κά στο άλλο πρόσωπο ὡς άλλο πρόσωπο, σαν µια ξεχωριστή ύπαρξη. Μοντέλο 
της είναι ῃ αγάπη του χριστιανικού προσωποποιηµένου Θεού ο οποίος δωρίζει 
την ύπαρξη σ’ ένα ελεύθερο πλάσμα και επιθυµεί να ζήσει αυτό τη δική του ζωή 
χωρίς την παραμικρή τάση να το κυριαρχήσει ή να το απορροφήσει. Στην ακρι- 
βώς αντίθετη θέση, ο σεξουαλικός έρωτας συνεπάγεται την επιθυµία ὡς ανάγκη 
γα απορροφηθεί ή να αναλωθεί η αγαπημένη ύπαρξη. Και όταν η κατοχή δεν 
έχει τον υπόστροφο χαρακτήρα που εξετάσαµε παραπάνω, της αναπλήρωσης 
δηλαδή για µιαν ανάγκη επιβεβαίωσης της αξίας του ὑποκειμένου, τότε έχει 
αυτόν ακριβώς τον χαρακτήρα. 

Πρέπει λοιπόν να μιλήσουμε για µιαν αμϕισημία µέσα σε κάθε ισχυρή ερω- 
τική παρόρµηση, γιατί το ον που επιθυμούμε θέλουμε την ίδια στιγµή να το 
χαταστρέψουµε, να το σκοτώσουµε, να το αφομοιώσουµε, να το διαλύσουµε 
µέσα µας. Γιατί αισθανόμαστε ότι αυτό το ον είναι το συµπλήρωμµά µας, και 
θέλουμε να πάψει να είναι ένα κομμάτι ξεχωριστό. Ώς εκ τούτου, υπάρχει 
πονα ένα στοιχείο ὠµότητας µέσα στην επιθυμία, και αυτό το στοιχείο εκδη- 
λώνεται συχνά και στην ίδια τη συνουσία." Μπορούμε συνεπώς να μιλήσουμε 
για «εχθρική παραφορά του έρωτα» (Μαοιοτ]ἰπε]) ή για «το θανάσιµο µίσος των 
φύλων» που είναι η βάση του έρωτα και η οποία, φανερή ή κρυμμένη, διατηρεί- 
ται σε όλες του τις εκδηλώσεις (᾽Αππιυηζίο). ταν ο Βαμάοἰαίτε εκείνος που 
έγραφε: «Ώμότητα και αισθησιακή ηδονή, οι ίδιες απολύτως αισθήσεις, όπως 
το υπερβολικό κρύο και η υπερβολική ζέστη».Σ' Στην πραγματικότητα θα δούµε, 
υπό µορφήν παρέκκλισης, σε πολλά ζωικά είδη ένα ένστικτο καταστροφής που 
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αναδύεται ταυτόχρονα και συµπλέκεται µε τη σεξουαλική ορµή. Αυτό το ένστι- 
κτο Οδηγεί ορισμένα ζώα µέχρι του να δολοφονήσουν το αντικείµενο τῆς ηδο- 
νής τους πάνω στη συνουσία, κάτι που µπορεί να συμβεί και στον άνθρωπο σε 
δολοφονικές περιπτώσεις σαδιστικού παροξυσμού. Οι ακόλουθοι στίχοι του 
Λουκρήτιου είναι σημαντικοί από αυτή την άποψη: 


Οξειααυς αἀβριηί, αὐίὰ Πο εδὶ ΡυΓα νο]αρίας 
Ει οναα]ὶ δα Ὀξυηϊ, ααὶ Ιηδιίραηί ἰαεάστε 1 ἵρδυπη ο 
Ωνοάειίηαμε ο5ί, ταρίες απας Ί]]αες ρεγιπίπα δαγριηῖ 


[Και φυτεύουν φιλιά, αλλά δεν είναι καθαρή ηδονή 
γιατί υπάρχουν αγκάθια, που τους ὠθούν να πληγώνονται 
και σε φρενίτιδα τους ρίχνουν απ’ όπου γεννιούνται οἱ σπόροι]. 


Ο δρεηβί]οτ, ο οποίος θεωρεί τον αληθινό έρωτα ανάµεσα στον άνδρα και τη 
γυναίκα ως προϊόν της πολικότητας και ὡς έναν ταυτόσηµο παλμό μεταφυσικού 
χαρακτήρα, λέει ότι συγγενεύει µε το µίσος, και προσθέτει ότι «εκείνος που δεν 
έχει φυλή δεν γνωρίζει αυτό τον επικίνδυνο έρωτα»." Και είναι ιδιαίτερα. 
ενδεικτικό το ότι στην Κίνα η έκφραση για ένα πρόσωπο προς το οποίο 
αναπόδραστα έλκεται κανείς από τον έρωτα σηµαίνει «ο προκαθορισµένος 
εχθρός». 

Σε σχέση µε την κατοχή ως ανάγκη να εκµηδενιστεί και να απορροφηθεί η 
αγαπημένη ύπαρξη, η ψυχανάλυση έχει μιλήσει για µια νηπιακή στοματική 
βαθµίδα και ένα κανιβαλικό στάδιο της λίμπιντο ὡς στοιχεία που συνεχίζουν να 
ὅρουν µέσα στο ασυνείδητο των ενηλίκων και εγκαθιδρύουν δεσμούς ανάµεσα 
στην λίμπιντο των λειτουργιών της θρέψης (απορρόφηση και ενσωμάτωση των 
τροφών) και τη σεξουαλική επιθυµία. Ο υπερβολικά περιορισμένος και 
τεχνητός χαρακτήρας αυτής της έννοιας δεν πρέπει να µας εμποδίσει να ανα- 
γνωρίσουμε µια νόμιμη αναλογία την οποία επιβεβαιώνουν πολλές όψεις της 
πραγματικής εμπειρίας. Ο Βοεεµεί έγραφε, «Μέσα στην παραφοράτου ανθρώ- 
πινου έρωτα, ποιος δεν γνωρίζει ότι κατατρώει, ότι καταβροχθίζει τον σύντροφό 
του, ότι θα ήθελε να τον ή την ενσωματώσει µε κάθε δυνατό τρόπο και ακόµη 
να μεταφέρει στα δόντια του το πλάσμα που αγαπά, για να τραφεί µε αυτό, να 
ενωθεί µε αυτό και να ζήσει απ’ αυτό;»» Σπον Νοναμς το βασικό θέµα είναι το 
ίδιο, ακόµη και αν εκφράζεται μ᾿ έναν υψηλότερο τρόπο, όταν συνδέει το 
μυστήριο του έρωτα ως ακατάσβεστη δίψα μ’ εκείνο της Θείας Μετάληψης." 
Αλλά το σηµείο που σχεδόν ποτέ δεν τονίζεται είναι ότι η επιθυμητή τροφή 
είναι επίσης µια τροφή που καταστρέφει’ µέσα στην απόλυτη επιθυµία κάποιου 
να καταστρέψει και ν απορροφήσει ενυπάρχει η επιθυµία να καταστραφεί και 
να διαλυθεί. Αναζητούµε στη γυναίκα ένα «νερό της ζωής» που είναι 
ταυτόχρονα κι ένα νερό που σκοτώνει, ένα νερό του είδους εκείνου που στον 
αλχημικό συμβολισμό ονομάζεται καυστικό ύδωρ (µε το οποίο θα ασχοληθού- 
µε στο κατάλληλο σηµείο). Και µια τέτοια κατάσταση επιτυγχάνεται, πάνω απ’ 
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όλα, στην κατάσταση της φρενίτιδας, στον οργασμό και στην αποκορύφωση, σε 
αυτό που οἱ Ινδοί ονομάζουν σαµαράσα της συνουσίας. 
, Έτσι για µια ακόµη φορά έχουµε µιαν αμφισημία που κατάγεται από τον 
ἴδιο τον δυνάµει υπερβατικό χαρακτήρα του ερωτικού φαινομένου. Ο πόνος ο 
οποίος µπορεί να συνδεθεί µε τις δυνάμεις του έρωτα και της ηδονής µας υπΠο- 
χρεώνει να αναγνωρίσουμε ένα μοναδικό γεγονός, πέρα από την τρέχουσα αντι- 
παράθεση σαδισμού και μαζοχισμού. Σε µια τέτοια βάση ο βεμγεηκ-Νοιϊζίπᾳ 
Επινόησε τον όρο «αλγολαγνεία», ο οποίος θέλει να δηλώσει την ηδονή που προ- 
έρχεται από τον ερωτικό πόνο, χωρίς να κάνει διάκριση μεταξύ ενεργητικής 
αλγολαγνείας (σαδισμού) και παθητικής αλγολαγνείας (μαζοχισμού). Με τον 
ίδιο τρόπο, οι σύγχρονοι σεξολόγοι μιλούν για ένα και μοναδικό σαδοµαζοχι- 
στικό σύμπλεγμα το οποίο δεν αφορά µόνο τη σεξουαλική ψυχοπαθολογία 
αφού εκδηλώνεται µε µεγαλύτερη ή μικρότερη ένταση και σε άλλες μορφές 
αισθησιασμού. Αλλά στη μεταφυσική του φύλου, που εκπροσωπεί µια εξευγενι- 
σµένη οπτική, θα δούµε ότι το αντίθετο είναι αληθινό. Είναι κοινώς γνωστό ότι 
μια µαζοχιστική προδιάθεση επικρατεί στη γυναίκα ενώ µια σαδιστική αντί- 
στοιχα είναι κυρίαρχη στον άνδρα. Αλλά εάν λάβουμε υπόψιν εκείνη την κατά- 
σταση ταύτισης και µείξης δύο ανθρώπινων όντων, χωρίς την οποία η σεξουα- 
λική ένωση είναι κάτι ελάχιστα περισσότερο από µια πράξη αµοιβαίου αυνανι- 
σμού, αυτή η αντίθεση σε µεγάλο βαθµό εξαλείφεται. Στην πραγματικότητα, 
ἕνας ερωτικός σαδιστής δεν θα ήταν τέτοιος αν το μαρτύριο του συντρόφου του 
ήταν εντελώς εξωτερικό σε αυτόν, αν δεν είχε καµία απήχηση µέσα του’ αντιθέ- 
τως, ταυτίζεται µε τον πόνο του συντρόφου του. Ως εκ τούτου είναι και ο ίδιος 
µαζοχιστής, αφού µε µία κίνηση ικανοποιεί τη διπλή του ανάγκη, να υποφέρει 
Και να προκαλεί τον βασανισμό, συρρικνώνοντας το διαχωρισμό ανάµεσα σε 
υποκείµενο και αντικείµενο. Το ίδιο ισχύει και για µια γυναίκα, η οποία ταυτί- 
ζεται µετην επιθετικότητα του συντρόφου της µέσα στη µαζοχιστική τῆς μέθη." 
Πρόκεϊται σε µεγάλο βαθµό για ένα πρόβλημα υποκατάστατης ηδονής μέσ 
από τον πόνο. Στον φυσικό σεξουαλικό σαδισµό και µαζοχισµό, θα συναντή- 
σουµε εκείνη την «ανταλλαγή φαντασιώσεων» την οποία λάβαινε υπόψιν του ο 
Οµαπη{ογὰ στον ορισμό του για τον έρωτα: το να τροφοδοτείς αμοιβαία την τά- 
ση της αυτοὔπέρβασης. Μια έκφραση του τελευταίου είναι εμφανής στην αλγο- 
λαγνία, ενεργητικής ή παθητικής µορφής; διότι γενικά, αν ο πόνος βιώνεται ως 
ηδονή, ολοφάνερα δεν πρόκειται πλέον για πόνο. Εδώ, πρόκειται αντίθετα για 
ένα ζήτημα μεταμόρφωσης του πόνου σε µια αίσθηση που, µε τον τρόπο της, 
είναι ευεργετική και υπερβατική µε την έννοια που το εξηγήσαµε παραπάνω. 
Θα δείξουμε τώρα εν συντοµία τι µέσα στο σαδομαζοχιστικό σύμπλεγμα 
ανήκει στην ψυχοπαθολογία και τη διαστροφή και τι όχι. Το παθολογικό στοι- 
χείο ανακύπτει όταν σαδιστικές ή µαζοχιστικές καταστάσεις είναι απαραίτητες 
προκειµένου να εκτυλιχτεί η «κανονική» σεξουαλική διαδικασία. Για να δώσου- 
µε ένα παράδειγµα, είναι νοσηρό και διεστραμμµένο αν ένας άνδρας µπορεί να 
φτάσει σε οργασμό µόνο χτυπώντας µια γυναίκα. Είναι διαφορετική όµως η 
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περίπτωση που ο σαδισµός ή ο µαζοχισµός αποτελούν µεγεθύνσεις ενός στοι- 
χείου το οποίο είναι δυνητικά παρόν στη βαθύτερη ουσία του έρωτα. Σε αυτή 
την περίπτωση, τα «Παθολογικά» περιστατικά αντιπροσωπεύουν όχι παρεκκλί- 
σεις του φυσιολογικού ενστίκτου αλλά μάλλον εκδηλώσεις των βαθύτερων στρω- 
µάτων του, τα οποία εμφωλεύουν σε ορισμένες μορφές σεξουαλικού έρωτα. 
Αυτή η αλγολαγνεία δεν είναι επιδίωξη αποκλειστικά των διεστραμµένων αλλά 
χρησιµοποιείται συνειδητά και από φυσιολογικούς ανθρώπους ἠροκειμένου να 
ενισχύσει και να διευρύνει, κατά έναν υπερβατικό, ακόµα κι εκστατικό τῤόπο, 
τις δυνατότητες του σεξουαλικού έρωτα. Και όπως θα δούµε αργότερα, πέρα 
από συγκεκριμένες ατομικές περιπτώσεις, αυτό συναντάται και σε αρκετές συλ- 
λογικές ή τελετουργικές μορφές μυστικού ερωτισμού. 

Όλο αυτό το υπόβαθρο είναι χρήσιμο για να καταλάβουμε το αλγολαγνικό 
δυναμικό που ενυπάρχει για µια γυναίκα στην απώλεια της παρθενίας. Εξαιτίας 
του ασυνείδητου άγχους και των αναστολών των περισσοτέρων γυναικών κι 
εξαιτίας της παρορµητικής και πρωτόγονης φύσης της πλειοψηφίας των 
ανδρών, µερικές εξαιρετικές και αµετάκλητες δυνατότητες τις οποίες θα µπο- 
ρούσε να προσφέρει στις γυναίκες η απώλεια της παρθενίας τους χάνονται. 
Στην πραγματικότητα, αυτή ἡ θηλυκή μύηση στην ολοκληρωμένη σεξουαλική 
ζωή, όταν γίνεται ὠµά έχει έναν ανεπιθύμητο αντίκτυπο και µπορεί ακόµα και 
να καταστρέψει την ικανότητα µιας γυναίκας να συνάπτει φυσιολογικές σχέ- 
σεις. Αντίθετα, Φαίνεται ότι αν η κατάσταση της µέθης μπορούσε να προκληθεί 
στην πιο ολοκληρωμένη και οξεία µορφή της, στην οποία πάντοτε περιέχεται 
ένα καταστροφικό στοιχείο, ο πόνος της διακόρευσης µαζί µε όλους τους 
λεπτούς παράγοντες που συνδέονται μ᾽ αυτόν µε τους όρους µιας υπερ-φυσικής 
Φυσιολογίας θα μπορούσε να οδηγήσει σε µια κορύφωση του εκστατικού δυνα- 
μικού αυτής της μοναδικής και ανεπανάληπτης στιγμής. ΄Ένα τραύμα θα µπο- 
ρούσε να προκληθεί, µε την έννοια ενός ανοίγματος της ατομικής συνείδησης 
στο υπεραισθητό. 

Είναι προφανώς δύσκολο να συλλέξει κανείς πρακτικά δεδοµένα. Μόνο λίγα 
επιβιώµατα µας επιτρέπουν να υποθέσουμε ότι µια τέτοια πρακτική βρισκόταν 
στη βάση ορισμένων αρχαίων μορφών τελετουργικού βιασμού των παρθένων. 
Γενικότερα, έχουν καταγραφεί διαδικασίες µύησης των γυναικών στις οποίες η 
σεξουαλική πράξη είναι το μέσον για τη μεταβίβαση µιας υπερβατικής 
επιρροής) αυτό λέγέται, για παράδειγµα, για ορισμένους ισλαμικούς κύκλους. 
Εδώ η μύηση πρέπει να κατανοείται ως μετάδοση µιας πνευματικής επιρροής 
(µπαράκα) µέσω ενός άνδρα. Ο δττες εκφράζει την αληθινή φύση αυτής της 
μεταβίβασης ως γνώση µέσω ενός ανώτερου φωτός, δράση και συμπεριφορά 
µέσω µιας ανώτερης ελευθερίας, όπως ακριβώς η φυσιολογική γνώση και 
δράση εξαρτάται από το βαθµό του φωτός και από το βαθµό της ελευθερίας 
που έχει δοθεί στον κάθε άνθρωπο."' Ἡ διακόρευση της παρθένου αποτελεί την 
καλύτερη ευκαιρία γι αυτόν το σκοπό."' Σε άλλες περιπτώσεις είναι εύκολο να 
δούµε πώς το µαστίγωµα µιας γυναίκας χρησιµοποιείται για να προκαλέσει το 
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ίδιο ουσιαστικά ψυχολογικό κλίµα. Από αυτή την άποψη, επίσης, πρακτικές οι 
οποίες συνεχίζονται µυστικά µέχρι τις ηµέρες µας σε ορισμένους κύκλους µάς 
οδηγούν να υποθέσουµε την ίδια αντικειμενική βάση και για κάποιες αρχαίες 
τελετές οι οποίες σήµερα παρανοούνται και έχουν κακή φήμη." 


Ερωτική ἑκστασῃ και μυστική ἑκσταση. 


Θα ασχοληθούμε αργότερα µε μορφές σαδισµού οι οποίες δεν έχουν ειδική 
σεξουαλική συνάφεια. Αξίζει και πάλι να υπογραμµίσουµε την ικανότητά τους 
να µεταστρέφουν επώδυνες αἰσθήσεις σε αισθησιακή απόλαυση. Για παράδειγ- 
μα, Πρέπει να αναφέρουμε την τυπική ιστορική περίπτωση της Ελίζαμπεθ του 
Γκέντον, η οποία καθώς µαστιγωνόταν περιέπιπτε «σε µια κατάσταση βακχικού 
παροξυσμού»"', και ακόµα την περίπτωση της καρμµηλίτισας µοναχής Μαρία 
Μανταλένα των Τρελών, η οποία μιλούσε για µια εσωτερική φωτιά που απει- 
λούσε να την αφανίσει και ο Ερωτισµός της οποίας εκδηλώνεται περίτρανα στις 
κραυγές της ενῴ τη µαστίγωναν: «Αρκετά, µην τροφοδοτείς άλλο αυτή τη φωτιά 
που µε κατακαίει! Δεν είναι αυτός ο θάνατος που ζήτησα, γιατί αυτό µου δίνει 
πάρα πολλή χαρά και ανείπωτη ηδονή». Ακόμα, φιλήδονα οράµατα της εµφα- 
νίζονταν συχνά. Ἡ µελέτη αυτών των οριακών γραμμών όπου ο παράγων της 
αυτοὐπέρβασης είναι μάλλον αθέλητος παρά εσκεμµένος, µας οδηγεί να τονί- 
σουµε τα σηµεία που έχουν κοινά η μυστική και η ερωτική έκσταση. Αυτή η 
συγγένεια έχει συχνά επισημανθεί από ψυχολόγους και Ψυχιάτρους αν και 
Πάντοτε µε την πρόθεση να υποβιβάσουν ορισμένες µορφές θρησκευτικής 
εμπειρίας και να τις ταξινοµήσουν ως ερωτικο-υστερικές παρεκκλίσεις. 
Αντικειµενικά, πρέπει να αναγνωρίσουμε ότι αυτές οι εκστάσεις έχουν συχνά 
μιαν ασαφή και ύποπτη φύση και, µε την εξαίρεση ορισμένων περιπτώσεων, 
έχουν ελάχιστη σχέση µε την αληθινή πνευματικότητα. Εδώ βρισκόμαστε σε 
µια ενδιάµεση σφαίρα όπου µια υποστροφή είναι πάντα ενδεχόµενη, µε την 
έννοια ότι το σεξουαλικό στοιχείο που παρεμβαίνει προέρχεται από τη στοι- 
χειακή σφαίρα, και ο «μυστικισµός» χρησιμεύει µόνο για να τρέφει και να εξυ- 
ψώγει τις αποκλίνουσες µορφές του." Στον χριστιανικό μυστικισμό αυτό συµ- 
βαίνει αρκετά συχνά. Όπως είναι χαρακτηριστικό του Χριστιανισμού ότι 
ανθρωποποιείτο θείο αντίνα Βεοποιείτο ανθρώπινο, έτσι και στη μυστική θεο- 
λογία, η έκπτωση του ιερού σε αισθησιακό (µε µιαν αξιοσημείωτη εμμονή των 
γαμικών και ερωτικών συµβολισμών) παίρνει τη θέση µιας ιεροποίησης της σε- 
ξουαλικότητας, όπως γινόταν στις διονυσιακές, ταντρικές και µυητικές μορφές 
της. Με αυτό τον τρόπο εννοηµένα, τα εκστατικά Φαινόμενα µιας δεδοµένης 
μυστικής θεολογίας µπορεί να αποτελούν µέρος µιας Φφαινομενολογίας της 
υπερβατικότητας που αντιστοιχεί στον κοσμικό έρωτα. Τα σηµεία επαφής ανά- 
μεσα στη «μυστική» έκσταση καιτην ερωτική έκσταση εξηγούν πώς, όταν αυτές 
οι εκστάσεις φτάνουν σε µια ορισμένη ένταση, «η µίατουὺς µπορεί να είναι συνέ- 
πεια της άλλης ή πώς και οι δύο εγείρονται την ίδια στιγµή»."' Αυτό φωτίζει επί- 


115 


116 


σης την ανάδυση ισχυρών ερωτικών εικόνων ως «πειρασµών» σε περιπτώσεις 
παλινδρόμησης ορισμένων μυστικών’ πρόκειται για μορφές ταλάντευσης στις 
εκδηλώσεις µίας και μοναδικής ενέργειας. Τυπικές, για παράδειγµα, είναι 
κάποιες εκφράσεις του Αγίου Τζιρόλαμους, ο οΠοίος κατά την πιο αυστηρή 
ασκητική πειθαρχία και νηστεία ένιωθε την ψυχή του να φλέγεται από την επι- 
θυµία και την έξαψη της ηδονής να αστράφτει στη σάρκα του «σαν µέσα σε 
νεκρική πυρά». : 

Σε πολλούς πρωτόγονους λαούς, οι τεχνικές επίτευξης της έκστασης «Είναι 
στην ουσία παρόμοιες μ᾽ εκείνες που συναντάµε σε ορισµένές ερωτικές τελετές. 
Αυτό ισχύει, πρώτ’ απ’ όλα, στην περίπτωση του χορού, ο οποίος υπήρξε από 
αρχαιοτάτων χρόνων --και όχι µόνο για τους πρωτόγονους λαούς-- ένα από τα 
πιο διαδεδομένα µέσα για την επίτευξη της έκστασης. Οι αισθησιακοί χοροί 
των ηµερών µας αντανακλούν αυτό το γεγονός σε µια εκφυλισµένη µορφή. 
Έχουμε να κάνουµε εδώ µε ένα φαινόμενο ουσιαστικής σύγκλισης, απ την 
πλευρά του περιεχοµένου, διαφόρων μορφών µίας και μοναδικής µέθης. Σε 
αυτό το φαινόμενο, ὠστόσο, μπορούμε να αναγνωρίσουμε ακόµη ένα σηµάδι 
της ουσιαστικής δύναμης του έρωτα να μεταφέρει τον άνθρωπο πέρα από την 
ατοµικότητα. Σε σχέση μ’ αυτό, ο Ρουµί έγραφε: «Εκείνος που γνωρίζειτην αξία 
του χορού ζει µέσα στον Θεό γιατί γνωρίζει πώς λικνίζεται η αγάπη»." Και αυτό 
µπορεί επίσης να ειπωθεί ότι είναι το κλειδί για όλες τις πρακτικές του 1σλαµι- 
κού μυστικισμού η αλυσίδα του οποίου συνεχίζεται µέσα στους αιώνες και θεω- 
Ρρεί τον Ρουµί ως έναν από τους διδασκάλους του. 


Η εμπειρία της συνουσίἰας. 


πείραγµα και κάθε επιπολαιότητα, κάθε άσκοπη φιλοφρόνηση, κάθε συναισθη- 
µατισµός και παιδιάρισµα τελειώνει. Ο ελευθεριάζων και αυτή ακόµα η πόρνη, 
αν τουλάχιστον δεν είναι τελείως αναισθητοποιηµένη από την άσκηση µιας πα- 
θητικής και απαθούς υπηρεσίας, δεν αποτελούν εξαιρέσεις στον κανόνα. «Όταν 
κάποιος κάνει έρωτα, δεν γελά. Μπορεί τουλάχιστον να χαμογελάει. Στη διάρ- 
κεια του σπασμού, ὠστόσο, είναι σοβαρός έως θανάτου»." Κάθε περισπασµός 
καταπαύει. Εκτός από τη µυχιότητα, η συνουσία προὐποθέτει έναν ιδιαίτερα 
ὑψηλό βαθµό αυτοσυγκέντρωσης που επιβάλλεται στον εραστή από την ίδια την 
εκδίπλωση της διαδικασίας. Γι αυτό και οποιοδήποτε πράγµα που θα τον απο- 
σπούσε θα μπορούσε να έχει έναν ερωτικά, ή ακόµα χειρότερα, φυσιολογικά 
ανασταλτικό χαρακτήρα. Αυτό υποβάλλεται συγκινησιακά και συμβολικά από 
την ολοκληρωτική παράδοση του εαυτού στον άλλον κατά τη συνουσία, ακόµα 
και στην περίπτωση µιας περιστασιακής ένωσης. Αυτή η συμπεριφορά, η 
µυχιότητα και η συγκέντρωση αντανακλούν το βαθύτερο νόηµα της πράξης του 
έρωτα και το κρυφό της μυστήριο. 
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Είπαμε στην Εισαγωγή πόσο δύσκολο είναι να συγκεντρώσει κανείς µαρτυ- 
Ρῥίες που αφορούν την εμπειρία του άνδρα και της γυναίκας πάνω στο συνουσια- 
στικό αποκορύφωμα΄ αυτή η δυσκολία οφείλεται όχι µόνο σε µια φυσική απρο- 
θυµία των ανθρώπων να μιλούν γι’ αυτό, αλλά επίσης και στο γεγονός ότι η 
κορύφωση του οργασμού συχνά συμπίπτει µε µια κατάσταση περιορισμένης 
επίγνωσης και µερικές φορές ακόµα και µε µια ρήξη του συνειδησιακού συνε- 
χούς. Και αυτό είναι φυσικό -- ό,τι ακριβώς θα περιμέναμε στη διάρκεια µιας 
κατάστασης µερικής αλλά επίσης "αιϕνίδιας «υπέρβασης» σε περιπτώσεις 
ατόµων που η Κανονική τους συνείδηση είναι πεπερασμένη, εμπειρική και προ- 
γραμματισμένη. Ἡ κοινή συνείδηση είναι δύσκολο να παραμείνει ανεπηρέαστη 
στο αποκορύφωμα της συνουσίας, παρ᾽ όλο που µπορεί να περάσει εν πλήρει 
επιγνώσει το κατώφλι του ύπνου όπου πραγματοποιείται µια παρόμοια αλλαγή 
και ρήξη επιπέδου. Ανάμεσα στις δύο καταστάσεις, ὠστόσο, υπάρχει µια θεµε- 
λιώδης διαφορά η οποία οφείλεται ότη µεταρσίωση, στη µέθη, στην έκσταση 
που ανήκουν γενικά στην ερωτική κατάσταση και απουσιάζουν από το πέρασμα 
στην κατάσταση του ύπνου. Προκεκλημένη αρχικά από τον σεξουαλικό 
μαγνητισμό, µια τέτοια µεταρσίωση θα μπορούσε να υποστηρίζει ή να συνιστά 
μια ευνοϊκή συνθήκη για τη διατήρηση της συνείδησης και ὡς εκ τούτου για ένα 
πιθανό «άνοιγμα». Αλλά είναι δύσκολο να πούμε πότε και σετι βαθµό αυτό συµ- 
βαίνει στον κοσμικό έρωτα. Τα στοιχεία που έχουµε στη διάθεσή µας είναι ανε- 
παρκή για µια επιστημονική ή αντικειμενική εξέταση. Αυστηρά μιλώντας, δεν 
θα έπρεπε να περιοριζόµαστε στις εµπειρίες των ανθρώπων της φυλής µας και 
της εποχής µας. Ἡ εσωτερική εμπειρία των ανθρώπων σε άλλες εποχές µπορεί 
και να µην ήταν η ίδια ακριβώς µε αυτή των σύγχρονων Ευρωπαίων. Στα ζητή- 
µατα που ακολουθούν, δεν πρέπει να παραβλέψουμµε το αντίστοιχο υλικό αλλά 
να το ενσωµατώσουµε και να χρησιμοποιήσουμε επίσης ένα µέρος της ερωτι- 
κής φιλολογίας που επιβεβαιώνει την εμπειρική µας έρευνα. 

Οι Ουπανισάδες αναφέρονται στην εκστατική ταβέµς, την ικανότητα «να περι- 
στέλλεται η συνείδηση τόσο του εσωτερικού όσο και του εξωτερικού κόσμου» 
όταν «ο άνδρας αγκαλιάζεται από τη γυναίκα»' κατά έναν ορισμένο τρόπο αυτή 
η εμπειρία είναι ανάλογη µε εκείνη που χαρακτηρίζει την εκδήλωση του ότµαν 
ήτου υπερβατικού εγώ («έτσι η ψυχή, όταν αγκαλιάζεται από το άτµαν, που είναι 
η ἴδια η γνώση, δεν βλέπει πλέον εσωτερικά ή εξωτερικά πράγματα»). Όταν ο 
ήρωας του μυθιστορήματος Ο1 θλίψεις του νεαρού Βέρθερου λέει, «Από τώρα και 
στο εξής ο ήλιος, το φεγγάρι και τ’ αστέρια μπορούν να ακολουθήσουν το δρόµο 
Τους Ἐν ειρήνη, γιατί δεν γνωρίζω αν είναι ηµέρα ή νύχτα και ολόκληρο το 
σύμπαν έχει εξαφανιστεί από τα µάτια µου», µπορεί αυτό να ακούγεται αρκετά 
Ῥομαντικό, αλλά είναι στην πραγματικότητα κάτι περισσότερο: η ταρίας αυτή 
είναι η πραγματικότητα της συνουσίας για την οποία μιλούν οι Ουπανισάδες. 
Στην αρχή του οργασμού επέρχεται µια αλλαγή κατάστασης --μια περαιτέρω 
ενδυνάμωση της κατάστασης που προκαλείται τη στιγµή όπου κάποιος ερωτεύ- 
τηκε-- και σε µια ακραία περίπτωση, τη στιγµή του σπασμού, το άτοµο υφίστα- 
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ται µια τραυµατική εμπειρία της δύναμης που «σκοτώνει». Αυτή, ωστόσο, περ- 
νάει μέσ από το άτοµο και φεύγει, αντί να κρατηθεί και να απορροφηθεί. 
Σχετικά µετις καταστάσεις που εκτυλίσσονται στα βαθύτερα στρώματα του 
ατόμου είναι απαραίτητο να διακρίνουμε την περίπτωση της αληθινής ένωσης 
ανάµεσα στον άνδρα και τη γυναίκα η οποία βασίζεται στον μαγνητισμό που 
γεννιέται από το πολικά διαφοροποιηµένο τους είναι, από την περίπτωση του 
απλού αµοιβαίου αυνανισμού, ο εγωιστικός στόχος του οποίου είναι ο 
οργανικός σπασµός και όχι η αληθινή επικοινωνία ή η αμοιβαία διείσδυσῆ. Και 
αυτό συμβαίνει όταν η απλή «επιδίωξη της ικανοποίησης» Και η «αρχή της ηδο- 
γής» υπερσκιάζουν την ένωση, δίνοντάς της έναν εξωτερικό χαρακτήρα. Στην 
περίπτωση αυτή ο καθένας από τους δύο εραστές πάσχει από ένα είδος 
ανικανότητας και βρίσκει ικανοποίηση στον εαυτό του ή τον εαυτό της. 
Παραβλέποντας την πραγματικότητα της συντρόφουτου,ο εραστής αποτυγχά- 
νεινα βρει επαφή µε την εσώτερη, λεπτή και «ψυχική» της ουσία, τη μόνη που 
µπορεί να τροφοδοτήσει την καταλυτική και λυτρωτική ένταση µιας έκστασης. 
“Πιθανότατα η Βίβλος µετην έκφραση «να γνωρίσεις» τῃ γυναίκα, που χρησιµο- 
ποιείαι ως συνώνυμο της ερωτικής κατοχής της, αναφέρεται στην αντίθετη 
ακριβώς διάθεση κατά τη συνουσία. Είναι ενδιαφέρον ότι στο Καμασούτρα (11.κ) 
η ένωση µε µια γυναίκα από κατώτερη κάστα ονομάζεται «το ζευγάρωμα των 
ευνούχων» αφού δεν πρόκειται να διαρκέσει πέρα από το σηµείο που θα έχει 
εκπληρωθεί η επιθυµία του άντρα. 

Μια ενδιαφέρουσα μαρτυρία µας προσφέρεται από µια νεαρή γυναίκα η 
οποία, πάνω στον σεξουαλικό σπασµό, είχε την εντύπωση ότι «μεταφερόµουν, 
για να το πω έτσι, σε µια υψηλότερη σφαίρα... όπως στην αρχή µιας νάρκωσης 
µε χλωροφόρμιο»."' Ἡ φαντασία έχει µόνο ένα διακοσμητικό ρόλο σε περιγρα- 
φές όπως η ακόλουθη, η οποία µπορεί να χρησιμεύσει ως άµεση μαρτυρία: 
«Αυτός κι εκείνη ήταν τώρα ένα και μοναδικό πρόσωπο... δεν ήταν πλέον ο 
εαυτός του. ΄Ἠταν το μισό ενός καινούργιου σώματος. Και γι αυτό, όλα ήταν 
τόσο παράξενα, ψηλά, ψηλά, ψηλά. Ένα αιφνίδιο Εκτυφλωτικό φως άστραψε μ᾽ 
έναν εκκωφαντικό κρότο που δεν ήταν καν ήχος’ έπλεαν µέσα σε µια λίμνη από 
ίσκιους Και χρώματα, αφηµένοι µέσα στην αιωνιότητα’ ύστερα ήρθε ένα 
ξαφνικό τράνταγµα κι άρχισαν να πέφτουν, να πέφτουν, να πέφτουν. Έκλεισε 
τροµαγµένος τα µάτια του, κάτω, κάτω, µπορεί και να έπεφταν για πάντα, 
κάτω, κάτω» (Ε.. ΕΔΠΡΙΕΥ). Ἡ ιδέα ενός «εκκωφαντικού κρότου χωρίς καθόλου 
ήχο» συναντάται, στην παραγµατικότητα, στη φαινοµενολογία της µυητικής 
συνείδησης, όπως άλλωστε και η αίσθηση της πτώσης. Πρέπει επίσης να 
σημειωθεί ότι αυτή η αίσθηση συχνά προκαλεί ένα ενστικτώδες τράνταγµα όταν 
εμφανίζεται στον ύπνο µας κι επίσης σε µία φάση --την οποία µας περιγράφει 
ο Βαιάεἰαίτε στους Τεχνητούς Παραδείσους του-- της εμπειρίας που προκαλεί το 
χασίς. Ένα κοινό νήµα ξαναπιάνουµε µε την εμπειρία ενός προσώπου που είχε 
τραυματιστεί θανάσιµα σε µια έκρηξη, εμπειρία η οποία τον οδήγησε σε ένα 
ουσιαστικό «άνοιγμα του εαυτού» και σε µια «έξοδο» σαν ο θάνατος να είχε ήδη 
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έρθει: «Η έκρηξη ήταν τόσο κοντά που σχεδόν δεν την κατάλαβα! θα μπορού- 
σα να πω ότι δεν είχα συνείδησή της. Εντελώς ξαφνικά η συνηθισμένη µου εξω- 
τερική επίγνωση διακόπηκε. Συνειδητοποιούσα καθαρά ότι έπεφτα όλο και 
περισσότερο προς τα κάτω µε µια κίνηση η οποία επιταχυνόταν έξω από τον 
χρόνο. ΄Ἐνιωθα ότι στο τέλος αυτής της πτώσης, που δεν µου προκαλούσε φόβο, 
θα αντίκρυζα ένα τελευταίο συνταρακτικό γεγονός. Αντίθετα, η πτώση σταµά- 
τησε ξαφνικά. Την ίδια στιγµή γύρισα στον εαυτό µου και αντιλήφθηκα ότι 
βρισκόμουν στο έδαφος ανάµεσα σε συντρίµµια, ξεριζωμµένα δέντρα, κλπ.». 
Πρόκειται για τυπικές.αισθήσεις οἱ οποίες συνοδεύουν µιαν αλλαγή τῆς κατά- 
στασης ή του επιπέδου συνείδησης. Το αίσθηµα που περιγράφτηκε παραπάνω 
συμφωνεί µε το ακόλουθο, η δεύτερη φάση του οποίου έχει ενδιαφέρον επειδή 
αναφέρεται στη θετική δράση από τη µεριά της γυναίκας: «Φάνηκε ότι έπεφτε 
ξέφρενα µε το κεφάλι, σαν ανελκυστήρας που του έχουν σπάσει τα 
συρµατόσκοινα. Από τη µια στιγµή.στην άλλη ήταν έτοιμοι να συντριφτούν. 
Αντίθετα όµως, άρχισαν να βουλιάζουν ατελείωτα και, όταν τα χέρια της αγκά- 
λιασαν το λαιμό του, δεν έπεφταν πια αλλά δραπέτεναν και ταυτόχρονα υψώ- 
νονταν πάνω από τη συνείδηση» (Ε. ΤΗίςςς). 

Ένα άλλο παράθεµα µπορεί επίσης να έχει αξία ως μαρτυρία: «Υπάρχουν 
δύο σώματα, ύστερα ένα µόνο σώμα’ το ένα σώμα µέσα στο άλλο, η µία ζωή 
µέσα στην άλλη ζωή. Υπάρχει µία µόνο ανάγκη, µία µόνο αναζήτηση, μία 
διείσδυση, κάτω, κάτω, όλο και πιο βαθιά, ψηλά, ψηλά, όλο και ψηλότερα, µέσ 
από τη σάρκα, µέσ᾽ από το µαλακό και καυτό σκοτάδι, διαστελλόµενη και ατε- 
λείωτη, δίχως χρόνο» (]. Εαπιδεγ πια). 

Σχετικά µε την όλο και βαθύτερη διείσδυση και την καταβύθιση µέσα στη 
μήτρα της γυναίκας, αρκετοί έχουν περιγράψει ένα αίσθηµα ένωσης µε μιαν 
απεριόριστη ουσία, µε µια σκοτεινή «ακατέργαστη ύλη». Ἡ καταλυτική μέθη 
αυτής της εμπειρίας µπορεί να φέρει ένα πρόσωπο στην κατάσταση µιας ος 
κιάς ασυνειδησίας και, µερικές φορές, ακόµα και στο σηµείο της σπασµωδικής 
επιτάχυνσης του οργασμού. Θα δούµε ότι πο περιεχόµενο αυτών των όχι ὡς 
τόσο ασυνήθιστων εμπειριών, αν τους αφαιρεθούν οἱ επιφανειακές λεπτοµέ- 
Ρρειες οι οποίες οφείλονται στις περιστάσεις, αντιστοιχούν εντυπωσιακά µε τα 
στοιχειώδη σύμβολα τα οποία εγείρονται στις μαγικές και µυητικές χρήσεις της 
συνουσίας. Το ακόλουθο παράθεµα ίσως έχει επίσης κάποιο ενδιαφέρον: «Ο 
σφυγµός της καρδιάς µου γινόταν όλο και πιο γρήγορος. Ύστερα πέρασα μια 
κρίση που µου έδινε την αίσθηση ηδονικής ασφυξίας η οποία, στο τέλος, μετα- 
τράπηκε σε έναν φρικτό σπασµό στη διάρκεια του οποίου έχασα τις αισθήσεις 
µου κι ένιώσα τον εαυτό µου να βυθίζεται» (].]. Ώε Εαπετ' απόσπασμα σχετικά 
µε µια νεαρή κοπέλα). ον 

Σε ένα σηµείο ο Νοναᾖς λέει ότι «Π γυναίκα είναι η πρ τροφή, 
η οποία συνιστά το σηµείο μετάβασης από το σώµα στην ψυχή», αν παρατη- 
ρούσε ότι στην ανάπτυξη τῆς ερωτικής εμπειρίας συγκλίνουν δυο ομάδες εμπεῖς 
ριών, προς δύο αντίθετες κατευθύνσεις. Από το βλέμμα, τη συνομιλία, το φιλί, 
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το αγκάλιασµα, ΚΛΠ. ὡς τη συνουσία «είναι σκαλοπάτια µιας καθοδικής κλίµα- 
κας µέσω της οποίας η ψυχή κατεβαίνει προς τα κάτω» στο σώμα. Αλλά την ίδια 
στιγµή, έλεγε ο Νονα[ί5, υπάρχει µια άλλη, ανοδική κλίμακα µέσω της οποίας 
το σώµα ανεβαίνει στην ψυχή. Μπορούμε ὡς εκ τούτου να μιλήσουμε για ψυχή 
η οποία γίνεται σώμα ενώ το ίδιο το σώμα εξευγενίζεται μέχρις ότου παγιωθεί 
µια ενδιάµεση κατάσταση, που δεν είναι καθαυτή ούτε του σώματος οὔτε της 
Ψυχής. Αυτό αντιστοιχεί στην κατάσταση της ερωτικής µέθης. Ἡ μετατόπιση 
των ορίων ανάµεσα στην ψυχή και το σώμα επέρχεται λοιπόν χάρη στη γυναί- 
κα, η οποία οδηγεί µέσ από µια ενοποιητική διεύρυνση της συνείδησης σε ένα 
βάθος της εμπειρίας το οποίο συνήθως είναι περιφραγμένο από το κατώφλι του 
ασυνειδήτου. Ἡ έκφραση «να ενωθεί µε τη ζωή» αποκτάει τώρα µια ειδική 
σημασία."' Σε ένα άλλο απόσπασμα ο Νονα]ἰς έγραφε για το Ιλιγγιώδες φως που 
Μπορεί να συγκριθεί μ’ εκείνο της συνουσίας, µέσα στο οποίο «η ψυχή Και το 
σώμα αγγίζουν το ένα το άλλο» και αρχίζει µια διαδικασία βαθιάς 
μεταμόρφωσης. Παρ’ όλο που η φυσική χρήση των γυναικών για έναν τέτοιο 
σκοπό είναι σπάνια και φευγαλέα στον κοσμικό έρωτα, δεν είναι αυτό λιγότερο 
αληθινό ούτε και χωρίς σηµασία. Διαλέγουμε τούϊο το απόσπασμα από έναν 
συγγραφέα για όσα σηµαντικά µας υποδεικνύει: «Κάτι το μυστηριώδες συνέβη 
µέσα του, κάτι που ποτέ ὡς τότε δεν του είχε συμβεί... Διαπέρασε όλο το είναι 
του σαν ένα βάλσαμο ανακατεµένο µε πολύ δυνατό κρασί, που τον µέθυσε αμέ- 
σως, σα να είχε χυθεί στο μεδούλι του. Σαν µέσα σε βαθιά µέθη, αλλά χωρίς 
τίποτα το θολό... Το αίσθηµα αυτό δεν είχε ούτε αρχή ούτε τέλος και ήταν τόσο 
δυνατό που το σώμα του το ακολουθούσε χωρίς καµία αναφορά στο μυαλό 
του... Μα σώματα δεν ήταν ενωμένα αλλά η ζωή τους ήταν. Είχε χάσει την 
ατοµικότητά του... Μεταφερόταν σε µια κατάσταση της οποίας δεν μπορούσε 
Καν να συλλάβει τη διάρκεια. Καμία γλώσσα δεν υπήρχε που να µπορείνα περι- 
γράψει εκείνη την υπέρτατη στιγµή της ύπαρξης, απ’ όπου μπορούσε να δει 
ολόκληρη τη ζωή του, γυμνή και κατανοητή... Ύστερα και πάλι κατέβηκαν» 
(1 4αιη Ο’ Εἰαπετιγ). 

Από µιαν άλλη σκοπιά, η ιδέα πως η ελεύθερη δύναμη του φύλου µπορεί 
κατά τῃ συνουσία να λειτουργήσει µε τρόπο καθαρτικό και εξαγνιστικό ανήκει 
στις διονυσιακές τελετές και σε όλους τους άλλους συγγενικούς τύπους. Αλλά 
ορισμένες στιγµές του κοσμικού έρωτα μπορούν επίσης να συγκριθούν µε αυτές 
τις τελετές. Ο Έαντεηςε οπωσδήποτε δεν θα μπορούσε να θεωρηθεί µυηµένος, 
αλλά οὔτε θεωρητικολογούσε ούτε έκανε απλή φιλολογία όταν παρουσίαζε έναν 
απότους χαρακτήρες του να λέει, «Ένιωθε πως είχε αγγίξει την πιο άγρια κατά- 
σταση της φύσης του... Πόσο ψέματα λένε οι ποιητές και όλοι οι άλλοι! Σε 
Κάνουν να πιστέψεις ότι έχουν ανάγκη από συναίσθηµα, ενώ εκείνο που πιο 
πολύ χρειάζονται είναι αυτός ο οξύς, καταστροφικός, τροµακτικός 
αισθησιασµός...αισθησιασµός δίχως «φράσεις, καθαρός, «φλεγόµενος 
αισθησιασμµός, απαραίτητος για να εξαγνιστεί και να Φφωτιστεί το πνεύμα». 
Έχουμε ήδη σημειώσει ότι, γενικά, ο ίδιος αυτός συγγραφέας σταματάει σε 
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έναν διαστροφικό μυστικισμό της σάρκας, και οι φράσεις που παρατίθενται 
παραπάνω παραπέμπουν σε µια θεραπευτική εμπειρία την οποία, για έναν 
σεξουαλικά αποκλίνοντα τύπο --που αντιστοιχεί στη µεγάλη πλειοψηφία των 
σύγχρονων Αγγλοσαξόνων -- µπορεί να αντιπροσωπεύει το σεξ χωρίς χαλινάρι 
ή αναστολές. Πάντως έχουµε εδώ επίσης µια εμπειρία καθαρμού, µια εξουδε- 
τέρωση ή απαλλαγή από κάθε τι το οποίο στη ζωή του εξωτερικού, κοινωνικού 
ατόµου δημιουργεί ένα φραγμό και εμποδίζει οποιαδήποτε επαφή µε τα βαθύ- 
τερα στρώματα του είναι, ακόµη καξ όταν λείπει ένα στοιχείο πραγματικής 
μεταμόρφωσης. Και σε αυτή την περίπτωση είναι ορθό να μιλάμε για απλό 
«αισθησιασμό» όπως στην πραγματικότητα κάνει ο 1 Αντοηςς. Βέβαια, υπό 
τέτοιες συνθήκες οι θετικές όψεις είναι λίγες και σπάνιες, σχεδόν ποτέ δεν αξιο- 
λογούνται σωστά από το ὑποκείμενο και για τον λόγο αυτό δεν µπορούν να εξε- 
λιχθούν ή να καλλιεργηθούν περισσότερο. Αλλά η αμφισημία του Τανντεπςς 
είναι αυτή µιας «παγανιστικής» θρησκείας της σάρκας. Ο δρεπρ]ει διείδε 
σωστά ότι το διονυσιακό όργιο θεωρεί εχθρό τουτο σώμα, όπως ακριβώς και οι 
ασκητικές πρακτικές, Και ο ]α]ες Εοπηαίη είχε δίκιο όταν έγραφε για την 
«τυφλή καταστροφή της σάρκας µέσω της σάρκας». 

Στις άµεσες μαρτυρίες που µας Παρέχουν ορισμένοι εραστές, συχνά συνα- 
ντούµε καταστάσεις οι οποίες θυμίζουν τα όσα είπαµε νωρίτερα σε σχέση µε 
ηβηφρενικές καταστάσεις όπως αυτή που ανέφερε ο Μαιτο. Περιγραφές 
κάποιων προσπαθειών να επιμηκύνουν τον σεξουαλικό σπασµό πέρα από ένα 
ορισμένο όριο µέσ᾽ από διαδικασίες συνεχούς ερεθισμού μιλούν για την 
αφόρητη αίσθηση µιας δύναμης -- «σαν ηλεκτρικό ρεύµα»-- που ξεκινάει από 
τα νεφρά και διατρέχει τη σπονδυλική στήλη κινούμενη προς τα πάνω. Στο 
σηµείο αυτό στις περισσότερες περιπτώσεις η εμπειρία παύει να είναι επιθυµη- 
τή και μοιάζει να έχει µόνο έναν σωματικό και επώδυνο χαρακτήρα δεν µπο- 
ρεί κανείς να την αντέξει, και γι αυτό σταματάει." Τέτοιες περιπτώσεις είναι 
συνέπειες µιας εσωτερικής συμπεριφοράς η οποία δεν επιτρέπει τίποτε άλλο 
από φυσικές αισθήσεις. Είναι σαν, σε µια δεδομένη στιγµή, ένα αποκλειστικά 
σωματικό κύκλωμα να παίρνει τη θέση του ψυχικού κυκλώματος της µεταρσιώ- 


μένης σεξουαλικής µέθης, θέτοντας σε κίνηση έναν περιορισμό της διαδικα- 


σίας, σαν να πρόκειται µόνο οι αρνητικές αισθήσεις να φτάνουν στο κατώφλι 
της συνείδησης. Αλλά παράλληλα µε αυτό, ίσως, έχουµε εδώ µια φαινοµενολο- 
γία πρωταρκτικής αφύπνισης της κουνταλίνι, της υπέρτατης θεµελιακής δύνα- 
µης προς την οποία είναι προσανατολισμένη η ταντρική γιόγκα. Οι ίδιες μορ- 
φές μπορούν να εμφανιστούν, κάπως σπάνια, και κατά τη σεξουαλική ένωση. 
Και «Π παλλόμενη φλόγα, που κατακαίει πιο γρήγορα κι από την αστραπή» του 
19: Ῥουσεεαι είναι άλλο ένα παράδειγµα αυτής της εμπειρίας. Σηµεία επίκλη- 
σης και κινητοποίησης της θεμελιώδους δύναμης περιέχονται επίσης στα ήθη 
πολλών εξωευρωπαϊκών παραδόσεων -- για παράδειγµα, στον λεγόμενο χορό 
της κοιλιάς, όταν εκτελείται από µια γυναίκα µε όλο το αληθινό του ερωτικό 
υπόβαθρο. Εδώ βρισκόμαστε πλέον έξω από την περιοχή του απλώς κοσμικού 
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έρωτα δεδοµένου ότι αυτός ο χορός, παρ᾽ όλο που η Δύση έχει γι αυτόν µια 
Χχυδαία αντίληψη εστιατορίου, ενέχει έναν ιερό και παραδοσιακό χαρακτήρα. 
Αποτελείται από τρεις στιγµές, που καθεμία του διακρίνεται από το ὄψος της 
κινήσεως των χεριών και απότις εκφράσεις του προσώπου, οι οποίες αντιστοὶ- 
χούν στις τρεις περιόδους της ζωής της γυναίκας, την δυνάµει αφύπνιση της 
θεμελιώδους ενέργειας µε τη συνουσία, και είναι σε αυτό το σηµείο που εµφα- 
νίζεται η τυπική βάση του χορού, η ρυθµική κίνηση της κοιλιάς και των 
λαγόνων. Ενδιαφέρουσα είναι η μαρτυρία ενός προσώπου (του ϱ. ἆε Οιθτρίο) 
που έλαβε µέρος σε µιαν αυθεντική εκτέλεση αυτού του χορού: «Παρακο- 
λούθησα έναν αληθινό χορό της κοιλιάς, από µια γυναίκα από την Αραβία µε 
ολόγυρα Άραβες καθισµένους ανακούρκουδα να κρατάνε τον ρυθµό. ήµουν ο 
μοναδικός Ευρωπαίος, ΄Ἠταν αξέχαστο. Αυτός ο χορός, που είναι βέβαια ιερός, 
είναι ένα ξετύλιγμα της κουνταλίνι, που ὁραπετεύει προς τα πάνω. Είναι 
τρομακτικό από µια συμβολική άποψη, γιατί είναι η ίδια η γυναίκα που το 
κάνει αυτό και υποφέρει (ο αληθινός χορός είναι πολύ δύσκολος) σχεδόν όσο 


-και στη γέννηση, και είναι γέννηση’ αλλά το πιο όμορφο και συγκλονιστικό είναι 


ότι η ίδια η γυναίκα συνοδεύει το χορό της μ’ ένα τραγούδι, τραγούδια που σε 
μεταφέρουν και τονίζουν το γεγονός της ὁραπέτευσης, τον κύκλο της χαλάρω- 
σης, την ανοδική θέωση, το πέρασμα από κύκλο σε κύκλο µέχρι το τελικό 
κέντρο».’' Αν τα εθνολογικά δεδοµένα δεν είχαν συλλεγεί από ανθρώπους µε 
ανεπαρκή εξοπλισμό οι οποίοι ενεργούν στο ίδιο πνεύμα µε τους συλλέκτες 
γραμματοσήμων, θα μπορούσαμε ν΄ ανασυστήσουµε αξιόλογες μαρτυρίες 
αυτού του είδους και οι «πολιτισµένοι» άνθρωποι θα έβρισκαν αρκετούς λόγους 
γα νιώσουν ντροπή διαπιστώνοντας σε ποιο βαθµό η ερωτική τους ζωή έχει συρ- 
ρικνωθεί. 

Σπο ιατρικό πεδίο, έχουµε μαρτυρίες περιπτώσεων όπου γυναίκες, πάνω στο 
αποκορύφωμα του οργασμού, λιποθυμούν ή πέφτουν σε ημικαταληπτική κατά- 
σταση που µπορεί να διαρκέσει αρκετές ώρες. Τέτοιες περιπτώσεις αναφέρει ο 
Μαπίεραζζα από τον δέκατο όγδοο αιώνα στο έργο του Φυσιολογία τῆς γυναίκας, 
ενώ στις πραγματείες τῆς ινδουιστικής ερωτικής παρουσιάζονται ως κανονικές 
και φυσιολογικές σε ορισμένους τύπους γυναικών.” Κάποιες µοιραίες συνέπειες 
τέτοιων συμπτωμάτων αναφέρονται από τον ἆ᾿Αυτεν!]]γ στο μυθιστόρηµάτου Η 
Κόκκινη Κουρτίνα. Δεν πρόκειται εδώ απλώς για υστερικά φαινόμενα --μια γενι- 
κευτική έκφραση που δεν εξηγεί τίποτε και συχνά αντικαθιστά ένα πρόβλημα 
µε ένα άλλο-- αλλά για φαινόμενα τα οποία µπορούν κάλλιστα να γίνουν 
κατανοητά µέσα στα όρια της μεταφυσικής του φύλου. Αλλά όπου δεν υπάρχει 
κενό συνείδησης, είναι από µόνες τους αρκετά ενδεικτικές ορισμένες καταστά- 
σεις οἱ οποίες συνοδεύουν την «ηδονή» και μοιάζουν µε διαδοχικούς αντικτύ- 
πους του οργαστικού κορυφώµατος. Πρόκειται για καταστάσεις τις οποίες 
αρκετά καλά περιγράφει το ακόλουθο απόσπασμα: «Κάποιες φορές µέσα στα 
μπράτσα του την κατελάµβανε ένα είδος νάρκης σχεδόν διορατικής, και τότε 
Πίστευε ότι γινόταν, μέσ’ από την ένωση µε µιαν άλλη ζωή, ένα διάφανο, ρευστό 


πλωιθάμινα, ωπερβαικάκη ταδ, αυτο), κοσμικά, έρωτα, 


πλάσμα που το διαπερνούσε ένα κρυστάλλινο άυλο στοιχείο» (Ώ᾽Αππιηζίο, 
ἡδονή). Ο Βαϊζας αναφερόταν σε µια παρόμοια αίσθηση µε μεγαλύτερα φιλολο- 
γικά περιθώρια ιδεολογικοποίησης: «Όταν, χαμένος στο άπειρο µιας λιποθυ- 
µίας, η ψυχή µου χωριζόταν από το σώμα και πετούσε µακριά από τη Υη, 
σκεφτόμουν ότι αυτές οι ηδονές ήταν ένα µέσο για να εκµηδενίζεται η ύλη και 
να ελευθερώνεται το πνεύμα για τις υπέροχες πτήσεις του». Και σαν 
πραγµατικό γεγονός, ένα είδος φωτεινής ἑκστασης, ταυτόχρονα µε µια κατά- 
σταση σωματικής κόπωσης, είναι αρκετά συχνή στους εραστές µετά τη συνου- 
σία. Προφανώς πρόκεῖται για έναν διάχυτο αντίκτυπο εκείνης της αλλαγής 
κατάστασης που αντικειμενικά έλαβε χώρα σιο αποκορύφωμα της συνουσίας 
ακόµη και αν δεν συνειδητοποιήθηκε ως τέτοια: µια τελευταία λεπτή αντήχη- 
ση. Συνήθως ὅμως αυτό το λεπτό, ὑπερ-φυσικό στοιχείο εξουδετερώνεται γρή- 
γορα είτε επειδή το πρόσωπο επιστρέφει στις συνηθισμένες αισθήσεις του είτε 
επειδή αυτό αλλοιώνεται από αισθήµατα απλής, ανθρώπινης ερωτικής εγγύτη- 
τας. 


Η μεταφυσική της αιδημοσύνης. 


«Ῥυθίστηκε σ’ εκείνη την άβυσσο της ηδονής απ’ όπου ο έρωτας αναδύεται στην 
Επιφάνεια, ωχρός, σιωπηλός, γεμάτος θανάσιµη θλίψη» (ΟοΙειῖε). Αν αντιπαρα- 
θέσει κανείς καταστάσεις όπως αυτές που συζητήσαµε στο τελευταίο κεφάλαιο 
με την καταθλιπτική αυτή που περιγράφει εδώ ο Οο]ειίε ή µετην πολύ γνωστή 
ῥρήση «Απίπηα! Ρροςε οοἵἵατη Ιγὶδίς» («το ζώο είναι θλιμµένο µετά τη συνουσία»), η 
εξήγηση που µπορεί να δοθεί είναι αυτό το ίδιο το ρητό στον βαθµό που ανα- 
φέρεται ακριβώς στα ζώα, δηλαδή, σε έναν ανθρώπινο έρωτα λίγο πολύ ππογε 
/ετατωπι [σύμφωνα µε τα ήθη των αγρίων θηρίων]. Ειδικά αυτές οι αρνητικές ή 
καταθλιπτικές καταστάσεις ακολουθούν Ψἀευδείς ενώσεις, εκείνες τις περιπτώ- 
σεις δηλαδή όπου ο ένας ή και οι δύο σύντροφοι επιζητούν την ατοµική τους 
ηδονή. Στην πραγματικότητα, αυτές οι καταθλιπτικές καταστάσεις είναι πολύ 
παρόμοιες μ’ εκείνες που τείνουν να ακολουθούν τον αυνανισµό, 

Είναι όµως πιθανή και µια άλλη ερμηνεία, παρ᾽ όλο που µας απομακρύνει 
κάπως από την πιο άµεση εμπειρία της ατοµικής συνείδησης και δεν µπορεί να 
εφαρμοστεί στη µεγάλη πλειοψηφία των περιπτώσεων. Δεν πρόκειται ακριβώς 
για την εξήγηση που δίνει η χριστιανική ηθική η οποία ξεκινάει από ένα 
θεολογικό µίσος για το σεξ και βρίσκει µέσα στην κατάθλιψη, τη λύπη, ακόµη 
καιτην αηδία µετά την «ηδονή» την άµεση μαρτυρία της αµαρτωλής φύσης του. 
Οπωσδήποτε ένα συγκεχυµένο αίσθηµα ενοχής µπορεί να υπεισέρχεται στο 
ζήτημα, αλλά αυτό θα ήταν σε ένα υπερβατικό και όχι σε ηθικό επίπεδο. Σε 
αυτό, θα διαβλέψουμε την ενύπαρξη µιας ασκητικής προδιάθεσης, µια τάση 
προς τον χωρισμό στα κατάβαθα της συνείδησης. Αυτό αφορά σχεδόν αποκλει- 
στικά τους άνδρες" οι γυναίκες πολύ σπάνια αισθάνονται λύπη ή κατάθλιψη 
μετά από ερωτική συνεύρεση στην οποία έχουν συμμετάσχει εθελούσια. Στην 
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πραγματικότητα μάλλον το αντίθετο ισχύει, εκτός αν τύχει να υπεισέλθουν 
κάποιοι εξωτερικοί, κοινωνικοί ή άλλοι παράγοντες (όπως ασυνείδητες αναστο- 
λές). 

Πρέπει να εξετάσουμε αυτή την πιθανότητα, αφού και άλλες εκδηλώσεις 
χαρακτηριστικές της ερωτικής συμπεριφοράς, μεταξύ των οποίων και το 
Φαινόμενο της αἱιδημοσύνης, φαίνεται να µας οδηγούν στο ίδιο σηµείο. Για να 
χειριστούµε αυτό το πρόβλημα, πρέπει να επιστρέψουµε και πάλι στον διπλό 
χαρακτήρα, θετικό και αρνητικό, του έρωτα τον οποίον εξετάσαµε στο” τέλος 
του προηγούμενου κεφαλαίου. Στην πραγματικότητα, σὲ αυτό το κεφάλαιο 
κατευθύναµε την προσοχή µας προς φαινόμενα θετικής έκστασής --ανιχνεύο- 
ντας τη μεταφυσική του φύλου µέσω του μύθου του ερµαφρόδιτου-- τα οποία 
µπορεί να εικονίζονται στον ίδιο τον κοσμικό ερωτισμό. Αλλά θα μπορούσαμε 
επίσης να εξετάσουμε την άλλη δυνατότητα την οποία µας υποδεικνύει ο μύθος 
της Πανδώρας, αυτήν δηλαδή του έρωτα ως απλής εξωστρεφούς επιθυµίἁς που 
οδηγεί στην αναπαραγωγή και, ικανοποιούµενη, δεν εξαλείφει την υπαρξιακή 
έλλειψη αλλά μάλλον την επιβεβαιώνει και τη διαιωνίζει αφού οδηγεί, πέρα 
από την ψευδαισθησιακή «αθανασία του είδους», στο θάνατο αντί στη ζωή. 
Αφού γιατους περισσότερους άνδρες και γυναίκες ο κοσµικός έρωτας τελειώνει 
τροφοδοτώντας τον κύκλο της αναπαραγωγής, πρέπει να εξετάσουμε το 
ακόλουθο πρόβλημα: ζητάει άραγε ο άνδρας τη γυναίκα επειδή νιώθει έλλειψη 
µέσατου, ή είναι η παρουσία της γυναίκας και οι πράξεις της εκείνες οι οποίες 
του δημιουργούν την έλλειψη ξυπνώντας µέσα του έναν πόθο που τον σύρει έξω 
από τον εαυτότου, αφυπνίζοντάς του την κατάσταση της επιθυµίας καιτης ἠδο- 
νής; Πρέπει να αποφασίσουµε, όπως έκανε ο Κἰεγκεοραατά,' ανάμεσα σε δύο 
σενάρια: πριν συναντήσει τη γυναίκα, ο άνδρας νόμιζε τον εαυτό του 
ολοκληρωμένο και επαρκή’ µετά, νιώθει ότι τη χρειάζεται και αποκτάει επίγνω- 
ση της ανεπάρκειάς του. ΄Ἡ µήπως η συνάντηση µε τη γυναίκα τον βγάζει από 
τον εαυτό του, σπρώχνοντάς τον έξω από το ίδιο του το κέντρο καὶ φθείροντάς 
τον μ’ αυτόν τον τρόπο; 

Είναι ένα περίπλοκο πρόβλημα. Ἡ λύση του διαφέρει από τη µία περίπτω- 
ση στην άλλη ενώ η εκτίµηση εξαρτάται από τη σκοπιά που το βλέπει κανείς. 
Είτε το αντιλαμβάνεται είτε όχι, η έλλειψη είναι συγγενής µε το πεπερασμένο 
άτοµο' έτσι ο περιορισµός του εγώ του δεν µπορεί να εκληφθεί ως αξία, ενώ η 
υπέρβαση ενσαρκώνει µιαν αξία, απ’ όπου και αναδύεται όλη η τάξη των ιδεών 
που τονίσαµε σε αυτό το κεφάλαιο όταν συζητούσαµεττις θετικές όψεις της ερω- 
τικής εμπειρίας. Αλλά εάν εξετάσουμε όλες τις περιπτώσεις στις οποίες η αυτο- 
ὑπέρβαση δεν οδηγεί µε κανένα τρόπο σε µιαν ανοδική πορεία ή σε µια 9λο- 
κλήρωση κι επανανακάλυψη του Εαυτού, τότε στο γεγονός του πόθου για µια 
γυναίκα µπορεί κανείς να δει µία πτώση και µιαν αλλοίωση του εσώτερου είναι 
ή σχεδόν µία προδοσία της υψηλότερης κλίσης του ανθρώπου. Το να δει τα 
πράγµατα από µια τέτοια σκοπιά, έστω και µε συγκεχυµένο τρόπο, µπορεί τότε 
να αποτρέψει τον άνθρωπο από την αναζήτηση της αυτοπραγµάτωσης µέσω 


λαιθάμελα υπιερβανυκάνεη ταν, στολ), κοσμικά, έρωτα, 


του μυστηρίου του φύλου λόγω των προβλημάτων που αναφύονται σε αυτό το 
μονσμάτε Σε αυτή την περίπτωση η δύναμη και τα καταστροφικά θέλγητρα τα 
οποία διαθέτει η γυναίκα, η απατηλή έκσταση την οποία υποβάλλει η εσώτερη 
θηλυκή ουσία µπορεί να εμφανίζεται ως θανάσιμη, εχθρική και µολυσματική. 
Χωρίς να χρειάζεται να φτάσει µέχρι το /οεπιθια Ίαπιμα ἀἰαδιι]ί [κη γυναίκα είναι 
η θύρα του διαβόλου»] του Τερτυλλιανού, τέτοια είναι η άποψη που επικρατεί 
στους ασκητικούς και ορισμένους μυητικούς κύκλους. Συνοψίζεται στη βιβλική 
ρήση «Μη δίνεις στη γυναίκα εξουσία Πάνω στην ψυχή σου» (Παρ. 51:5). 

Όπως υπαινιχθήκαμξ, η προδιάθεση για τέτοιου είδους αντιδράσεις είναι η 
ενεργοποίηση ή συνειδητοποίηση κάποιων ιζημάτων µέσα στο άτομο εκείνου 
που θα μπορούσαμε ν᾿ αποκαλέσουµε, στη γλώσσα της Ανατολής, 
εξωσαμµσαρικό στοιχείο: της υπερβατικής αρρενωπότητας ή, πιο απλά, της 
υπερ-φυσικής αρχής της ανθρώπινης προσωπικότητας. Σε μαζικό επίπεδο µια 
τεπις συνείδηση αποτελεί εξαιρετικό φαινόμενο. Ὑπάρχουν ωστόσο συµπερι- 
φορές οι οποίες θα μπορούσαν να εξηγηθούν σύµφωνα µε µια σκοτεινή, ιζηµα- 
τική σκιά αυτής.της συνείδησης, 

Σε αυτό το πλαίσιο πρέπει να εξετάσουμε εν συντοµία το πρόβλημα της 
αιδημοσύνης, αλλά πρώτ’ απ’ όλα πρέπει να κάνουµε ορισμένες διακρίσεις. 
Ὑπάρχουν Κάποιες γενικές μορφές αιδηµοσύνης που δεν έχουν καμιά ειδική 
σχέση µε το Φύλο: για παράδειγµα, η αιδηµοσύνη σχετικά µε ορισμένες φυσιο- 
λογικές λειτουργίες (αφόδευση, ούρηση) πέρα από την αιδημοσύνη που αφορά 
πενικάκτη γυµνότητα. Μερικοί άνθρωποι πιστεύουν ότι µια τέτοια αιδηµοσύνη 
δεν είναι έμφυτη και παραθέτουν το γεγονός ότι ούτε τα βρέφη ούτε ορισμένοι 
πρωτόγονοι λαοί την εκδηλώνουν. Αλλά εδώ υποπίπτουν στο σύνηθες σφάλμα 
γα θεωρείται «φυσικό» στον άνθρωπο ότι είναι απλώς πρωτόγονο. Ἡ αλήθεια 
είναι πως η ανθρωπότητα έχει ορισμένες προδιαθέσεις οι οποίες είναι σύµφυ- 
τες µε την ίδια της την «ιδέα», αλλά αυτές µπορείνα παραμείνουν λανθάνουσες 
σε πρωτόγονα στάδια Και µόνο σε µια αρκετά εξελιγμένη ανθρωπότητα να ανα- 
δειχθούν όταν έχει διαμορφωθεί το κατάλληλο περιβάλλον, το οποίο µπορεί να 
ονομαστεί πολιτισµένο. Σε τέτοια περίπτωση δεν θα έπρεπε να μιλάμε για ένα 
«επίκτητο» αίσθηµα αλλά για ένα πέρασμα από τη δυνατότητα στην 
πραγματικότητα προὐπαρχουσών προδιαθέσεων. Διότι πράγματι, σε πολλές 
περιπτώσεις βλέπουμε ότι όσο πιο λεπτή είναι µια ανθρώπινη λειτουργία, τόσο 
πιο αργά αναπτύσσεται. 

Στη γενικότερη και µη σεξουαλική του όψη, το φαινόμενο τῆς αιδηµοσύνης 
πηγάζει από την ασυνείδητη παρόρµηση µέσα στον άνθρωπο να θέτει µια ορι- 
σμένη απόσταση ανάμεσα στον εαυτό του και τη «φύση». Ο ορισμός της αιδηµο- 
σύνης που έδωσε ο Μέ]ηαιιά είναι εν µέρει σωστός, δηλαδή η ντροπή που νιώ- 
θουµε για το ζώο µέσα μας. ΄Έτσι δεν θα περιμέναμε αυτό το ένστικτο να εκδη- 
λωθεί σε προ-προσωπικά στάδια ανάπτυξης (όπως στα βρέφη ή στους αγρίους), 
γιατί η υψηλότερη αρχή ή διάσταση του εγώ η οποία µπορεί να γεννήσει τέτοιες 
παρορµήσεις είτε απουσιάζει εντελώς ή παραμένει σε λανθάνουσα κατάσταση. 
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Ας εξετάσουμε τώρα τις µορφές της αιδηµοσύνης που συνδέονται µε τη λει- 
τουργία του φύλου. Πρώτα θα εξετάσουμε ένα ενδεχόμενο νόημα της αιδηµο- 
σύνης ποὺ αφορά τη γυµνότητα, µία µορφή διαφορετική από αυτές που είδαμε 
μόλις τώρα’ ύστερα θα εξετάσουμε την αιδηµοσύνη που συνδέεται εἰδικά µε τα 
σεξουαλικά όργανα" τέλος θα εξετάσουμε την αιδημοσύνη που συνδέεται µε τη 
σεξουαλική πράξη. Όσον αφορά τις πρώτες δύο, πρέπει να κάνουµε µια πολύ 
σαφή διάκριση ανάµεσα στην αρσενική και τη θηλυκή αιδημοσύνη. Η βαθιά, 
μεταφυσική σηµασία που συνδέεται µε την αιδημοσύνη της γυναίκας έχεῦγενι- 
κά δυσφηµιστεί. Αυτή η µορφή αιδηµοσύνης, όπως και η «ὐτροπή» και η «αθω- 
ώτητά» της είναι ένα απλό συστατικό της σεξουαλικής της σαγήνῆς και μπορεί 
να συμπεριληφθεί στα τριτογενή χαρακτηριστικά του φύλου της. Θα επανέλ- 
θουµε ωστόσο σε αυτό το θέµα στο επόµενο κεφάλαιο. Μια τέτοια «λειτουργι- 
κή» όψη είναι, αντίθετα, ξένη προς την ανδρική αιδηµοσύνη. Το ότι η θηλυκή 
αιδηµοσύνη δεν είναι ηθικό αλλά τουναντίον σεξουαλικό γνώρισμα φαΐνεται 
καθαρά από το ότι, όπως είναι γνωστό, κάθε ντροπή σε σχέση µετη γύµνιατους 
εξαφανίζεται εντελώς όταν οἱ γυναίκες συναντιούνται μεταξύ τους και τη θέση 
της παίρνει µια ηδονή της επιδεικτικότητας (εκτός αν υπάρχει κάποιο σύμπλεγ- 
μα κατωτερότητας ή φόβου ότι µια γυναίκα έχει λιγότερο όμορφο και λιγότερο 
επιθυμητό σώμα απ’ ότι οι άλλες γυναίκες), ενώ αυτή διατηρείται στους άνδρες 
(κι εδώ αφήνουμε κατά µέρος ό,τι ανήκει σε περιόδους ενός πολιτισμού που 
έχουν γίνει πρωτόγονες, όπως η παρούσα). Χάρη στον λειτουργικό της χαρα- 
κτήρα, η γυναικεία αιδημοσύνη έχει ψυχολογικό και συμβολικό νόηµα από το 
οποίο πηγάζει η ποικιλία και η μεταβλητότητα του βασικού της αντικειμένου. 
Γνωρίζουμε ότι µέχρι πολύ πρόσφατα το κυριότερο αντικείµενο της θηλυκής 
αιδημοσύνης στις γυναίκες της Αραβίας και της Περσίας ήταν το στόμα, σε 
βαθµό που, αν ένα κορίτσι αιφνιδιαζόταν από έναν άνδρα τη στιγµή που είχε 
µόνο ένα πουκάμισο Ριγµένο στην πλάτη της, θα το χρησιμοποιούσε αμέσως 
για να καλύψει το στόµα της αδιαφορώντας για το αν φαίνονται πολύ πιο κρυφά 
της µέρη. Για τις γυναίκες της Κίνας, τα πόδια ήταν ένα ιδιαίτερο αντικείµενο 
αιδημοσύνης, και σπάνια ήταν πρόθυµες να τα δείξουν ακόµα και στους συζύ- 
γους τους. Πράγματι, θα μπορούσαμε να παρουσιάσουμε πολλά ακόµη παρά- 
ξενα µέρη ὡς αντικείµενα αιδηµοσύνης, ανάλογα µε τους λαούς και τις εποχές. 
Γεγονός είναι ότι σε αυτά τα πλαίσια ένα δεδομένο µέρος του σώματος αποκτά 
καθαρά συμβολική αξία καιτο να επιδεικνύει κάποιος αυτό το µέρος αντίνατο 
κρύβει σηµαίνει ότι ανοίγει τον εαυτό του. Λόγω της συµβολικής και λειτουργι- 
κής σηµασίας της αιδημοσύνης, όπου το μέρος εκπροσωπεί καθαυτό το 
αληθινό και εσώτερο είναι, κατανοούµε τη μεταβλητότητα του αντικειμένου της 
παρ’ όλο που θα ήταν πολύ πιο φυσικό η αιδηµοσύνη να εδράζεταί στα σεξου- 
αλικά σηµεία του γυναικείου σώματος. Αυτή η ιδέα, πράγματι, αντανακλάται 
στις λατινικές εκφράσεις όπως το «να δοκιµάζεις» ή «να καταχράσαι την 
βιά(οία» (αιδημµοσύνη) µιας γυναίκας, που είναι συνώνυμο µετο να της πάρεις 
την παρθενία ή µε την έσχατη ερωτική της παράδοση. 


αινόμελαω ωπιερβατικόνοη ταν, στολ), κοσμικά, ἔριωτα, 


η. σεξουαλικά λειτουργική φύση της γυναικείας αιδηµοσύνης, η οποία 
να πιστεύεται ότι έχει ηθικό και ανεξάρτητο χαρακτήρα, καταδεικνύεται 
ολοκάθαρα στο γεγονός ότι µια γυναίκα εκδηλώνει αιδηµοσύνη όταν η ανδρική 
προσοχή επικεντρώνεται σε ένα µέρος του γυμνού σώματός της το οποίο σε 
άλλη περίπτωση θα μπορούσε να επιδεικνύει υπερήφανα δηµοσίως χωρίς το 
παραμικρό ίχνος δισταγµού: για παράδειγµα, θα ντρεπόταν να δείξει το 
εσώρουχό της σηκώνοντας τα φουστάνια της, ενώ την ίδια στιγµή επιδεικνύεται 
µε την πιο φυσική αθωότητα µέσα σ᾿ ἕνα ελάχιστο μπικίνι. Δεν µπορεί κανείς 
να συναγάγει έλλειψη αἰδημοσύνης από τη απουσία ρούχών, γιατί ειδικές µορ- 
φές αιδηµοσύνης έχουν µαρτυρηθεί σε λαούς οι οποίοι περιφέρονται γυμνοί ή 
σχεδόν γυμνοί: µε τον ίδιο τρόπο η παρουσία αιδηµοσύνης δεν θα έπρεπε να 
συνάγεται από την ύπαρξη ρούχων αφού το γεγονός ότι ένα πρόσωπο καλύπτε- 
ται µε κανένα τρόπο δεν εγγυάται αληθινή σεμνότητα." Συχνά οἱ γυναίκες χρη- 
ο κοπονθὸν ρούχα µόνο και µόνο για να προκαλέσουν την προσοχή 
υπαινισσόµενες εκείνο που η γυµνότητά τους θα μπορούσε να προσφέρει. Ο 
Μοηϊαίσπε έλεγε ότι «υπάρχουν πράγματα που κρύβουμε µόνο και µόνο για να 
τα δείξουµε καλύτερα». 

Θα έπρεπε να κοιτάξουµε κάτω από διαφορετικό φως το γεγονός ότι σε 
ολόκληρο σχεδόν τον κόσµο η ιδέα των γεννητικών οργάνων συνδέεται µε την 
ντροπή (τα ῥμάεπάα, τα ῥιμίεπᾶε, ἰες ῥατίῖες Μοηίέεισες, κλπ.) Και αυτό επεκτείνεται 
την ίδια την πράξη του έρωτα, και οι εραστές συνήθως επιδεικνύουν αιδηµο- 
σύνη όχι μόνο στη φυσική ένωση, αλλά και σε πολύ λιγότερο οικείες περιπτύ- 
ξεις. Ο Ψϊςο έφτανε ως το σηµείο να συνδέει τη ντροπή που από αρχαιοτάτων 
χρόνων οδηγούσε τα ζευγάρια να κρύβονται όταν ζευγάρωναν µε την ιδέα ότι 
τους βλέπει ένας θεός. Κάποιες παρατηρήσεις του δοµπορεπμαμες είναι 
αξιοπρόσεκτες. Αναρωτιόταν γιατί στον έρωτα οι άνθρωποι ανταλλάσσουν τα 
πρώτα τους όλο επιθυµία βλέμματα µε τρόπο κρυφό και σχεδόν φοβισμένα, και 
γιατί κρύβονται στη διάρκεια των περιπτύξεών τους και τῆς ερωτικής πράξης, 
σαν να τους έπιασαν σε κάποιο παράπτωμα. Ο δεπορεπ]λαμει παρατηρούσε 
πως Κάτι τέτοιο θα παρέμενε ακατανόητο εκτός αν το σκοτεινό, υπερβατικό 
αίσθηµα ενοχής ή προδοσίας είναι σύμφυτο µε την παράδοση στον σεξουαλικό 
έρωτα! αλλά αυτή είναι ανεπαρκής εξήγηση γιατί κάτι τέτοιο θα συρρίκνωνετη 
ζωή σε καθαρή δυστυχία. Σύµφωνα µε τον 5εΠορεπ[αμον, πάντως, αφού 
τελικός στόχος του έρωτα είναι η αναπαραγωγή, οἱ εραστές θα έπρεπε φυσικά 
να Ψτρέπονται και να νιώθουν ενοχή όταν υπακούουν στο αναπαραγωγικό ένστι- 
κτο, αφού προορισμός του είναι να διαιωνίζει τον πόνο και την αγωνία στον 
κόσµο µέσα στα καινούργια όντα. «Αν η αισιοδοξία ήταν δικαιολογημένη και η 
ύπαρξή µας το δώρο µιας ουράνιας καλωσύνης φωτισµένης από τη γνώση και 
ως εκ τούτου ένα πολύτιμο, ένδοξο και χαρμόσυνο γεγονός που θα έπρεπε να 
δεχόμαστε µε ευγνωμοσύνη, τότε η πράξη που διαιωνίζει την ύπαρξη θα είχε 
τελείως διαφορετική φυσιογνωμία». Αλλά αυτό δεν ηχεί και πολύ πειστικό. 
Στην πραγματικότητα, ο πεσιµισµός του ΦεπορεηΠαΙεΓ είναι καρπός µιας 
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καθαρά προσωπικής φιλοσοφίας’ τα φαινόμενα στα οποία αναφέρεται εµφανί- 
ζονται επίσης σε πολιτισμούς απαλλαγµένους από κάθε πεσιµισµό και µακριά 
από δυιστικές συλλήψεις όπως η χριστιανική αντίθεση ανάµεσα στη «σάρκα» 
και το πνεύμα. Ο δεΠορεηΠᾶαιοί τόνισε σωστά ένα αυτόνομο υπαρξιακό 
γεγονός, από το οποίο πηγάζουν οἱ διάφορες σχολαστικές και θεολογικές κατα- 
δίκες των σεξουαλικών σχέσεων οι οποίες ισχύουν ακόµη, αν και στερηµένες 
πλέον απότην παραμικρή σηµασία. Πρόκειται για την αμφισημία του έρωτα ο 
οποίος µας δελεάζει µε τη σαγηνευτική του µέθη που είναι σε θέση να αλώσει 
την πεπερασμένη, ραγισµένη µας ατοµικότητα, υπενθυμίζει όµως τον κίνδυνο 
και µιας πτώσης, και της προδοσίας µιας υψηλότερης κλίσης του ανθρώπου. 
Αιτία αυτής της πτώσης κι αυτής της προδοσίας είναι η ψευδαισθησιακή και 
αβέβαιη φύση της άµεσης σεξουαλικής ικανοποίησης και του οτιδήποτε, από 
την αξία των παιδιών μέχρι τα κοινωνικά και αἰσθηματικά Ψιμύθια του έρωτα 
και των σεξουαλικών σχέσεων, το οποίο υποκαθιστά ή αναβάλλει την πραγµά- 
τωση του απόλυτου είναι. Τέλος, στον άνδρα τουλάχιστον αν όχι και στη γυναί- 
κα, µπορεί να υπάρχει µια σκοτεινή. προαίσθηση του τραύμάτος που ῃ επιθὺ- 
µία θα προξενήσει στην υπερ-φυσική αρχή του εσώτατου είναι του αν το δηλη- 
τήριο δεν μετατραπεί σε φάρμακο και η απελευθερωτική έκσταση δεν πηγάσει 
από τη συνουσία. Μια τέτοια συμπεριφορά δεν είναι προϊόν κάποιας ιδέας στο 
επίπεδο της διασκεπτικής συνείδησης. Οι εκδηλώσεις της σεξοναλικής αιδηµο- 
σύνης και τα άλλα γεγονότα που αναφέραμε παραπάνω εμφανίζονται και στις 
πιο κοινές ανθρώπινες καταστάσεις σαν τη σκιά που ρίχνει από µακριά πάνω 
τους η μεταφυσική του φύλου. Ακατανόητα στα Πλαίσια µιας βιολογικής και 
νατουραλιστικής σύλληψης του ανθρώπινου όντος," τα γεγονότα αυτά έχουν 
σχεδόν αγνοηθεί απότις κοινωνικές επιστήµες. Θεωρούμε τεχνητές τις ψυχανα- 
λυτικές ερμηνείες των πρωτόγονων σεξουαλικών ταμπού και των αρχαϊκών 
συμπλεγµάτων του ασυνειδήτου. Ἡ µόνη βαθύτερη ερμηνεία είναι αυτή του 
5επορεηµαιες, ο οποίος, όπως ήδη είδαµε, έθεσε στο παιχνίδι ένα σκοτεινό 
υπερβατικό αίσθηµα ενοχής' αλλά εδώ η αναφορά στην ιδέα ότι « ζωή είναι 
Πόνος» είναι εξίσου ανεπαρκής µε τη λαϊκή ιδέα του Βουδισμού (που ο ίδιος ο 
δεπορεηΜαετ συμμεριζόταν), σύµφωνα µε την οποία ο πόνος της ύπαρξης 
είναι εκείνος που γεννάει την επιθυµία για την επίτευξη του σαµάντι ---της φώτι- 
σης-- κα! της νιρβάνα. 


Η σημασία του οργἰου. 


Εκτός από κάποιες περιπτώσεις νατουραλιστικής υποστροφής (όπως σε ορισµέ- 
νες σύγχρονες και σχεδόν αθώες μορφές θηλυκής έλλειψης αναστολών) ή σεξο- 
µανιακής κατάρρευσης, ένα από τα ελάχιστα πλαίσια στο οποία ο έρωτας 
εµφανίζεται στη γυμνή του µορφή, ελεύθερος από κάθε αναστολή, είναι οι συλ- 
λογικές, οργιαστικές τελετές και γιορτές' εδώ όµως πρόκειται! για εµπειρίες που 
υπερβαίνουν τη φαινομενολογία του κοσμικού έρωτα και της σεξουαλικότητας. 


1. Η Χαρά του Σώματος. Πίνακας του Βεθ[απ ΖθολονςΚὶ, 


9. «Βκστάσεις ερωτικές, εκστάσεις μυστικές». Λεπτομέρεια από την ΄Ἐκοταυη της Ἁγίας Θηρεσίας, του Ῥεσηίπί, 8, Σαρασουντάρ!, ινδουιστική γυναικεία ηλιακή θεότητα. Γλυπτό από τον Ναό του Κατζουράο. 


ως ν μα 6. Ἡ ένωση του Θεού-που-φέρει-το-σκήπτρο µε τη Ζάµτι, θιβετανικό ασημένιο αγαλματίδιο. Σύµφωνα µε µια 
: ' ὰ 1νδο-θαβετανική εικονογραφική σύμβαση, η γυναικεία θεότητα αναπαρίσταται πιο µικρή από τον σύντροφό 
| της για να δείξει την υποτελή θέση της. 


4. Ζεύγος εραστών σε μυστικό εναγκαλισµό. Γλυπτό από τον ναό του Ντέβι Γιαγκανταμπάρα στο Κατζουράο. 


6. «Ολύμπια» αρρενωπότητα. Ο Ζευς του Οτρίκολι, άγαλμα στο Μουσείο του Βατικανού, 


[ τ. ὔεπιις Ἠἡεγὶκ (Ἡ Νικηφόρος Αφροδίτη), ρωμαϊκό άγαλμα του Εθνικού Μουσείου της Νάπολης: µια πολεμική 
Αφροδίτη, έντονα «ολυμπιοποιηµένη». 


Β. Αφροδίτη του Εθνικού Μουσείου της Νάπολης η οποία εξαιτίας της ατελούς αρχαιολογικής αναστύλω- 
σης-- φανερώνει µια «στοιχειακή γυµνότητα» αναπαριστώµενη από έναν καθαρό κόσµο, 


8. Σύγχρονο γυμνό, από το Αοἱ 1968. Σε αναλογία µε την άποψη της Αφροδίτης της Νάπολης, ϱ φωτογράφος 
έχει εσκεμμένα «παραλείψει» αρκετά µέρη του σώματος, 


δ 


10, Ο Άγιος Ἰωάννης ο Ευαγγελιστής του Λεονάρντο Ντα Βίντσι µε αινιγµατικά ανδρογυνικά χαρακτηριστικά. 


Ἡ χειρονομία µε το αριστερό χέρι έχει έναν κλασικά µυητικό χαρακτήρα. . Ἔ , : 
11. Ο Σατανάς, πίνακας του Απίοίπε Ἰλετίζ, µε αινιγµατικά ερμητικά χαρακτηριστικά, εν μέρει ανδρόγυνα. 


α 


πμ 


12, Ερωτικός συμβολισμός του αλχημικού ερμητισμού. Αφού ο ηλιακός Βασιλιάς και η σεληνιακή Βασίλισσα 
έχουν ενωθεί µέσα στον θάλαμο, από τους δύο αναδύεται ο ανδρόγυνος, πού αποδίδεται µε µία ουράνια φτερω- 
τή φιγούρα πάνω στην οποία κατεβαίνει ο αετός. 

Από το 1, Ὀ. ΜΥΗΗΡ, ΡΗοσορλία Βε[ογπιαία (Φρανκφούρτη 1622). 


18. Σκηνή των Βακχαναλίων. Ἑλληνιστικό ανάγλυφο από τον 4ο π.Χ. αιώνα, 
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| 16. «Θηλυκό τύπου Ντούργκα» όπως θα μπορούσε να αναπαρασταθεί σε σύγχρονη µορφή. Πίνακας του Ἐθ]ϊκ 
Ἱ 1991896. 


μας ο ας 


14. Όραμα του Σαββάτου, ανάμακτο µε σουρεαλισµό. Το Όνειρο του Βρυκόλακα, πίνακας του Οἰονίε Ττουἡ]]. 


μ 


ό Αικχεττο. 


ότης 


θεδρικ. 


άγο, Γλυπτό από τον καὶ 


άνω σε τράγο, 


ή μάγισσα π 


16. Νεαρ 


ωιθάμιλα ωπερβατυκάνοη ταν, σὤτολ), κοσμικό, ἔραντα, 


Στη βάση όσων είπαµε παραπάνω, φαίνεται φυσικό να εξαφανίζεται το ασυνεί- 
δητο «αίσθηµα ενοχής» που συνδέεται µε το φύλο επειδή εδώ η ταλάντευση του 
έρωτα λύνεται µε ιερό τρόπο, ο οποίος αντιστοιχεί στη θετική διάσταση του 
έρωτα και αντιτίθεται στην απλή ατομική φιληδονία. Ακόμα και οι πιο 
Πρωτόγονοι λαοί νιώθουν απέχθεια για την απροκάλυπτη και δηµόσια τέλεση 
τῆς ερωτικής πράξης, ενώ ένα τέτοιο αίσθηµα δεν υπάρχει όταν η πράξη δια- 
ὁραµατίζεται µέσα σ’᾿ ένα πολιτισμικά καθορισμένο πλαίσιο. Πέρα από την 
τελετουργική γυµνότητα, µια γυναίκα επιτελούσε ακόµα την πράξη που 
ονομαζόταν ανασούρµα στην αρχαία Ελλάδα, στην οποία, ακολουθώντας ένα 
θείο παράδειγµα, σήκωνε τα φορέµατά τῆς και αποκάλυπτε τα πιο κρυφά 
σηµεία του σώματός της, δείχνοντας έτσι πώς η «λειτουργική αιδημοσύνη» της 
γυναίκας µπορεί να εξαφανιστεί εντελώς όταν ιερές περιστάσεις το απαιτούν. 
Μια αναφορά στη μεταφυσική του οργίου µπορεί να είναι κατάλληλη σε 
αυτό το σηµείο, στη μετάβαση από τῃ φαινομενολογία του κοσμικού έρωτα σε 
αυτήν του ιερού, που είναι το θέµα των επόµενων κεφαλαίων. Στην 
πραγματικότητα, οἱ οργιαστικές µορφές αντιπροσωπεύουν µια ενδιάµεση βαθ- 


υμίδα’ οι εξατομικευµένοι καθορισµοί του έρωτα υπερβαίνονται σε αυτές, αλλά 


την ίδια στιγµή η συνουσία οδηγεί στην εκσπερμάτιση και στο ενδεχόμενο της 
γονιμοποίησης. Παρ’ όλ αυτά, σύµφωνα τουλάχιστον µε τις υπάρχουσες πλη- 
Ροφορίες, πολύ λιγότερες περιπτώσεις πραγματικής εγκυμοσύνης ανέκυπταν σε 
αυτά τα Ἱερά συλλογικά όργια απ’ όσο φυσιολογικά θα περίμενε κανείς, λες και 
η σεξουαλική δύναμη κατευθυνόταν εξαρχής προς έναν διαφορετικό στόχο. 

Ο αµεσότερος και πιο εμφανής σκοπός της οργιαστικής αχαλινωσίας είναι 
η εξουδετέρωση και ο αποκλεισμός του οτιδήποτε αφορά το «κοινωνικό άτομο». 
Στο πεδίο της εθνολογίας η ιδέα της σεξουαλικής αχαλινωσίας ως δήθεν αρχέ- 
γονης «φυσικής» κατάστασης είναι σε µεγάλο βαθµό ξεπερασμένη."' Πράγματι, 
η αχαλινωσία, ακόµα και στοὺς υποτιθέµενους αγρίους, φαίνεται σχεδόν πάντα 
να περιορίζεται σε ειδικές περιστάσεις οι οποίες σχετίζονται μ᾿ ένα 
τελετουργικό στοιχείο. Είτε πρόκειται για όργια πρωτόγονων και εξωτικών 
λαών είτε για συγγενικές γιορτές της ευρωπαϊκής αρχαιότητας, κοινός παρονο- 
µαστής είναι η εποχιακή άρση όλων των απαγορεύσεων, όλων των διαφορών 
κοινωνικής θέσης και όλων των δεσµών οι οποίοι φυσιολογικά εμποδίζουν την 
εκδήλωση του έρωτα στις στοιχειακές του μορφές. Εξ ορισμού, η Πρακτική της 
αχαλινωσίας αποκλείει όχι µόνο τα κοινωνικά υποβεβληµένα χαρακτηριστικά 
του ατόμου αλλά ακόµη και τις βαθύτερες ποιότητες που ανήκουν στην εξατο- 
µικευµένη προσωπικότητα. Τείνει, κατά συνέπεια, να επιφέρει µια ολική ελευ- 
θερία. 

Μερικές από αυτές τις αρχαϊκές γιορτές είχαν εποχιακό χαρακτήρα, πράγ- 
μα που οδήγησε σε µονόπλευρες ερμηνείες εκ µέρους των εθνολόγων οι οποίοι 
δεν αντελήφθησαν ότι οι µορφές τις οποίες μελετούσαν ήταν ήδη σε παρακμή. 
Είτε ήταν παρούσες είτε όχι ειδικές «μαγικές» επιδιώξεις (καρποφορία, τελε- 
τουργικά γονιμότητας, κλπ.), ο ουσιώδης σκοπός της καθιέρωσης τέτοιων γιορ- 


ζωβιμο ὣνοία, 
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πών πρέπει να αναζητηθεί σε κοσµολογικές αναλογίες. Έτσι ο αυτοκράτορας 
Ἰουλιανός θυμόταν ότι η ηµεροµηνία του θερινού ηλιοστασίου είχε επιλεγεί ὡς 
"Ἠμέρα γιορτής επειδή τότε ο ήλιος φαινόταν να ελευθερώνεται από την τροχιά 


που και να «χάνεται στο άπειρο. Αυτό το κοσμολογικό «κλίμα» και υπόβαθρο 


ευνοούσαν µια παρόμοια τάση προς την οργιαστική και διονυσιακή ελευθερία. 
Το ρωμαϊκό όνοµα µιας γιορτής η οποία, πέρα από τη λαϊκή ασυδοσία, διατη- 
Ρρούσε΄ επιμέβούς ἀλλά αδιαμφισβήτητα χαρακτηριστικά ενός Ὀργίου ήταν τα 
Σατουρνάλια. Σύμφωνα µε τη λαϊκή τους ερµηνεία, εδώ γιορταζόταν µια Περιο- 
δική επιστροφή στο αρχέγονο χάος όπου βασίλευε ο δδμγΏιας- «Κρόνος και δεν 
ὑπήρχαν οὔτε νόμοι οὔτε κοινωνικές διακρίσεις ανάµεσα στους ανθρώπους. 
Αυτή είναι η εξωτερική ερμηνεία µιας πολύ πιο βαθιάς ιδέας' ανακαλούσε ένα 
μυθικό παρελθόν µέσα σε χρονικούς και ιστορικούς όρους και καθιέρωνε τη 
συµµετοχή σε µία κατάσταση πέρα από το χρόνο και την ιστορία. Ο βαθύτερος 
σκοπός του ανθρώπου, να υπερβεί µέσα στο εσώτερο είναι του τη µορφή καιτο 
όριο της ατοµικότητας, παρουσιαζόταν µε τους όρους µιας κατάλυσης των κοι- 


Νωνικών διακρίσεων και απαγορεύσεων. 


Ιδωµένες συνολικά οι οργιαστικές γιορτές, υποστηριζόµενες από Ἱερούς 
θεσμούς και σε ένα κλίµα που ευνοούσε τη συλλογική δράση, έτειναν λοιπόν 
προς την κάθαρση και τον εξαγνισµό του πνεύματος, προς την εξουδετέρωση 
όλων των περιορισμών της εµπειρικής συνείδησης µέσω της σεξουλικότητας. 
Είπαμε παραπάνω πως κάτι τέτοιο µπορεί να συμβεί ακόµα και σε περιπτώσεις 
ισχυρού κοσμικού έρωτα στα πλαίσια µιας ατοµικής ένωσης. Ο όρος που μόλις 
χρησιµοποιήσαµε, «εξαγνισµός», µας βοηθάει από την άλλη µεριά να εγκαθι- 
δρύσουµε κάποιες περαιτέρω συμβολικές σχέσεις. Στον παραδοσιακό 
συμβολισμό, πράγματι, τα ΄Ύδατα αντιπροσωπεύουν πάντα την αδιαφοροποίη- 
τη ουσία όλης της ζωής, δηλαδή τη ζωή σε κατάσταση προγενέστερη από κάθε 
µορφή και ως εκ τούτου ελεύθερη απ’ όλους τους περιορισμούς της ατοµικής 
ύπαρξης. Σε αυτή τη βάση, στις τελετές πολλών παραδόσεων, «η καταβύθιση 
στα ύδατα συμβόλιζε την επάνοδο στο προ-µμορφικό, την ολική ανακαίνιση και 
µία νέα γέννηση, αφού η καταβύθιση ισοδυναμεί µε µια διάλυση τών µορφών 
και µε µια επανένωση µε την αδιαφοροποίητη πρώτη κατάσταση της ύπαρ- 
ξης».'' Τα ΄Ύδατα έτσι αντιπροσωπεύουν το στοιχείο που «εξαγνίζεύ και, µε 
θρησκευτικούς και εξωτερικούς όρους, «αποπλύνει την αμαρτία» και ανακαινί- 
ζει: το νόηµα διαφόρων τελετών καθαρμού έχει διατηρηθεί επίσης µέσα στο 
χριστιανικό μυστήριο του βαπτίσματος. 

Για να προαναγγείλουµε κάπως την κατηγορία των ιδεών µε την οποία θα 
ασχοληθούμε στο επόμενο κεφάλαιο, πρέπει να παρατηρήσουμε αμέσως ότι τα 
Ὕδατα΄ και η θεοποιηµένη θηλυκή αρχή στη µορφή της Μητέρας Θεάς φαίνο- 
νται να συνδέονται στενά στον παραδοσιακό συμβολισμό: το αρχαϊκό έμβλημα 
των Ὑδάτων Ἡ είναι ταυτόσηµο µε εκείνο της Γυναίκας και Θεάς ή Μεγάλης 
Μητέρας και είναι ένα σχηµατικό διάγραµµα της µορφής της θηλυκής ήβης και 
του αἰδοίου. Θα μπορούσαμε να πούμε ότι αυτό εδραιώνειτον θεμελιώδη χαρα- 


... ος αταλ), κοσμικό, έριωτα, 


μα του σος [ια να φέρουμε στο φως κάποια γεγονότα .. .... 
τικής φύσεως, θα είχε ενδιαφέρον να επισηµάνουµε τη οχέση ανάµεσα στα 
Ύδατα και τις Απσάρας, τις «ουράνιες πόρνες» που ενσαρκώνονται για να 
σαγηνεύσοῦν τους Ινδουιστές ασκητές. Γεννημένες από τα νερά, έχουν ένα 
όνοµα που σχηματίζεται από το απ (νερό) και σάρα, του οποίου η ρίζα είναι σρι, 
που σηµαίνει «να τρέχευ» (εδώ µε την έννοια «να γλιστράευ ή «να κυλάει»). Θα 
μπορούσαμε επίσης να θυμηθούμε τῆν ελευθεριάζουσα αρχαία συριακή γιορτή 
των Ὑδάτων, τη Μαϊούμα, όπου γυναίκες εμφανίζονταν γυμνές µέσα στο νερό 
προκαλώντας την έκσταση των µετεχόντων. Πρέπει να κρατήσουμε στο μυαλό 
αὐτό το ιδιαίτερο σηµείο, το οποίο δεν έχει φωτιστεί αρκετά απότον Μ. Εἰκαε” 

--η ερμηνεία του είναι πάντως αρκετά εὔστοχη από άλλες πλευρές, υπό τον 
όρον ότι, για την ώρα, θα αφήσουμε κατά µέρος όσα έχει γράψει για τη µαγι- 
κή και όχι πλέον εσωτερική όψη της οργιαστικής εμπειρίας (θα πούμε 
αργότερα κάτι γι αυτή την άλλη άποψη): «Άμεσα συνδεδεμένο µε την πίστη 
στην κυκλική ανακαίνιση, η οποία αναπαρίσταται στα αγροτικά τελετουργικά, 


είναι το όργιο, µε την ιλιγγιώδη αναδηµιουργία του αρχέγονου χάους, µε την .. 


επανενσωµάτωση στην αδιαφοροποίητη ενότητα του χρόνου πριν από τη 
δηµιουργία». Ο ΕΜαάε”' έγραφε, «Όπως και η καταβύθιση στα νερά, το όργιο 
ακυρώνει τη δηµιουργία και, την ίδια στιγµή, την αναγεννά: ταυτιζόµενος µετο 
αδιαφοροποίητο, την προκοσµική ολότητα, ο άνθρωπος ελπίζει να επιστρέψει 
στον εαυτό του ανανεωµένος Και αναγεννηµένος' κοντολογίς, ελπίζει να γίνει 
ένας “καινούργιος άνθρωπος”»."' 

Στη σηµασία ενός κοσμικού πανθεϊστικού ανοίγματος που το όργιο µπορεί 
να ὠθήσει το άτοµο να βιώσει, διαβλέπουμε και πάλι τη θετική και αρνητική 
αμφισημία του έρωτα. Πράγματι, τέτοιες εµπειρίες συναντάμε στην εκστατική 
απελευθέρωση που αναλογεί στα μυστήρια της γυναίκας καιτης Μητέρας, στην 
οποία μπορούμε να αντιθέσουµε τον σκοπό Των µυητικών τελετουργιών που 
τελούνται υπό το έμβλημα του Ουρανού-αρσενικού. Ἡ επαφή µετα ύδατα ή µε 
το άμορφο µπορεί να έχει διπλό αποτέλεσµα αν θεωρήσουμε ορθά τον υπερ- 
φυσικό πυρήνα της προσωπικότητας! µπορεί εξίσου να χαλαρώσει ή να διαλύ- 
σει αυτόν τον πυρήνα. Αυτό διείδε σε ἔναν ορισμένο βαθµό ο Εἰαὰε όταν θυµή- 
θηκε τη ρήση του Ηρακλείτου ({τ. 68), «Ψυχῆσιν θάνατος ὕδωρ γενέσθαι», στο οποίο 
ανταποκρίνεται ένας ορφικός στίχος, «Για την ψυχή, το νερό είναι θάνατος» 
(Οπεπι. 1, 11, 17, Ὦ.3 Τέτοιες ρήσεις δικαιώνονται σε σχέση µε το ηλιακό δε- 
ώδες, την «ξηρά οδό» της ουράνιας απολύτρωσης και την απόλυτη απόσπαση 
από τον κύκλο των γεννήσεων, ουσία και τροφοδότης της οποίας είναι η ξηρά 


᾿αρχή, στην ειδική όψη του συμβολισμού ποὺ μόλις συζητήσαµε. Γι αυτόν το 


λόγο, ορισμένες παραδόσεις έχουν διαφοροποιήσει εσωτερικά τον συμβολισμό 
των Ὑδάτων: τα κατώτερα ΄Ύδατα αντιτίθενται στα ανώτερα ΄Ύδατα. Το θέµα 
αυτό εµφανίζεται ακόµα και στη Βίβλο, και ο Οἰογάαπο Βγαπο έλεγε, 
«Ὑπάρχουν δύο ήδη νερών. Τα κατώτερα νερά κάτω από το στερέωμα που 
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« 


τυφλώνουν τον άνθρωπο, και τα ανώτερα νερά πάνω από το στερέωµα που , 
΄ [ο ͵ ΄ Αα ΄ ο μ - 
φωτίζουν». Δεν θα εκφράσουµε τη γνώµη µας σχετικά µε αυτό το σηµείο, αλλά αν σο ὃ Ἡ 
θα περιοριστούµε να επιβεβαιώσουμε µέσα στο όργιο ως ενδιάµεση µορφή, η 
οποία επιτρέπει την απαλλαγή απότις εξαρτηµένες ατομικές ποιότητες και την 


παρουσία της υπερβατικής στιγµής µέσ᾽ από ένα ιερό υπόβαθρο, την ίδια διπλή 0 Μαρκήσιος ντε Σαντ και π «Οδός της αριστεράς χειρός». 


όψη που συναντάμε και στον ανθρώπινο έ : ς ο... ς ς ς - 
ψη µ ρ ρωτα Μιλώντας για σαδισµό, κάναµε τη διάκριση ανάµεσα σε διαστροφικό σαδισµό, 


την ανάγκη ορισμένων νευρωτικών ή εκφυλισµένων ατόµων για σκληρότητα ως 
ειδικό ερωτικό αφροδισιακό, απαραίτητο προκειµένου να επιτύχουν τη σεξου- 
αλική ικανοποίηση, και τον σαδισµό εννοούμενο ως Φυσικό στοιχείο στον 
έρωτα που σε ορισμένες περιπτώσεις µπορεί να εγερθεί πέρα από τα συνηθι- 
σµένα όρια. 

Ωσιόσο, πρέπει να κάνουµε δύο ακόµη διακρίσεις. Πρώτον, είναι απαραί- 
: τητο να διακρίνουµε ανάµεσα στον σαδισµό µε σεξουαλικό υπόβαθρο και τον 
ῇ σαδισµό µε την ευρύτερη έννοια --όπου ο δεσµός µε το σεξ και µε τη γυναίκα 
| µπορεί να απουσιάζει ή να υπεισέρχεται µόνο δευτερευόντως-- ουσία του 


ή 


οποίου είναι η ευχαρίστηση µέσ’᾽ από τη σκληρότητα, το κακό και την κατα- 

στροφή ως αυτοσκοπό σε κάθε µορφή. Η γενετική παραγωγή αυτού του δεύτε- 

ρου τύπου σαδισμού απότον πρώτο, που είναι ένα φυσικό σεξουαλικό στοιχείο, 

132 Ι ῇ είναι του συρμού σε ορισμένες ψυχολογίες και πάνω απ’ όλα στην ψυχανάλυση, 
Π αλλά πρέπει να θεωρείται απολύτως αθεµελίωτη. Επιπλέον, ο σαδισµός µε τη 

γενική έννοια αποτελεί µια ευρύτερη και σημαντικότερη κατηγορία η οποία 
αγκαλιάζει φαινόμενα που είναι αρκετά σύνθετα και πρέπει να οριστούν, εν 


τέλει, σε έναν θεμελιώδη υπαρξιακό άξονα. Όμως για να διευκρινίσουµε αυτό 
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ρούν έναν αυθόρµητο χαρακτήρα, μ’ εκείνο το τεχνητό στοιχείο που χαρακτη- 
Ρῥίζει ό,τι αποκαλούμε διαστροφή. Είναι διαστροφή όταν κάποιος νιώθει χαρά 
στο να κάνει πράξεις επειδή απλώς είναι απαγορευμένες ή επειδή, σύµφωνα µε 
έναν δεδομένο ηθικό κώδικα, θεωρούνται «κακές» ή «αμαρτωλές». Ο σαδισµός 
µπορεί να έχει αυτή την απόχρωση. Τα λόγια του Βαιάεἰαίτε εκφράζουν επα- 
κριβώς αυτή τη στάση: «Η μοναδική και υπέρτατη αισθησιακή ηδονή του 
έρωτα συνίσταται στη βεβαιότητα ότι κάνει κάποιος το κακό’ και ο άνδρας και 
η γυναΐκα γνωρίζουν από τη στιγµή της γέννησής τους ότι κάθε αισθησιακή 
ηδονή πηγάζει από το κακό»."'' Οτιδήποτε το «διαστροφικό» έχουν να επιδεί- 
ῇ ξουν οι λεγόμενοι παρακμιακοί του δεκάτου ενάτου αιώνα (ο Βγτοι εν µέρει, 

ὕστερα ο Βαμάσ]αίτε, ο Βατβεγ ἆΑυγενί]γ, ο Όσεατ Ἠη]άε, ο Υη]εν ες Υ15ἱε- 
Ἡ Αάαϊπ, ο θνήηρινης, ο Μίτβεαυ, κ.ά.) έχει αυτόν τον τεχνητό χαρακτήρα" είναι 
[ απλή φιλολογία και διανοητική πόζα. Είναι σχεδόν σαν παιδιά, που νιώθουν 
Ι χαρά στο να κάνουν κάτι µόνο και µόνο επειδή αντιπροσωπεύει το «απαγορευ- 
. µένο» και επειδή η πράξη τους έχει τον χαρακτήρα παράβασης. Ωστόσο, αυτή 
Π συμπεριφορά µπορεί να είναι αφροδισιακό για ορισμένους ανθρώπους, και 


| είχε δίκιο ο Απαίοϊς Ἐγαηεε όταν έγραφε, αναφερόμενος σε µια παρόμοια κατη- 


ά αζίαιὼ Ὁ δαν 
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γορία ιδεών, «Θεωρώντας τον ὡς αµάρτηµα, ο Χριστιανισμός έχει κάνει πάρα 
Πολλά για τον έρωτα». Το βλάσφημο σενάριο της Μαύρης Λειτουργίας και του 
Σατανισμού, ποὺ ένα μικρό κοινό έχει γνωρίσει μέσ από έργα όπως αυτά του 
Ηιγ5ΙΏαΗΡ, είναι µέρος της ίδιας εικόνας. Είναι πράγματι η εικόνα της παρακ- 
µής. Πρέπει τώρα να ορίσουµε, σε αυτό το επίπεδο, τον σαδισµό εννοούµενο µε 
τη γενική έννοια που είπαµε παραπάνω. Γι’ αυτόν το σκοπό θα αναφερθούμε 
ακριβώς στον άνδρα που έδωσε το όνοµα του σε αυτή την τάση, τον «θείο µαρ- 
κήσιο», τον Αἱρῃοηςε Εγαηςοίς ἀε δαάε (1740-1814). ὃς 
Αν εξετάσουμε από κοντά αυτή την προσωπικότητα, πεβισσότερα από ένα 
χαρακτηριστικά θα µας οδηγούσαν να σκεφτούμε ότι ο σαδισµός του είχε ὡς 
επί το πλείστον τον χαρακτήρα µιας απλής διανοητικής διαστροφής. Αληθεύει 
ότι, παρά την κοινωνική του θέση, πολλές φορές ο ἆά δαάε υπέστη την 
αυστηρότητα του νόµου και για κάποιο διάστηµα υποχρεώθηκε να εγκαταλεί- 
Ψει τη Γαλλία, αλλά αυτά για τα οποία κατηγορήθηκε δεν είχαν σχέση µε τα 
τροµερά πράγµατα που περιέγραφε στα βιβλίατου. Ακόμη, παρ᾽ όλο που έζησε 
κατά την περίοδο της Τρομοκρατίας της Γαλλικής. Ἐπανάστασης, µε κανένα 


τρόπο δεν επωφελήθηκε των ευκαιριών που µια τέτοια εποχή πρόσφερε σε έναν΄ 


άνθρωπο διψασμµένο για αίµα και σκληρότητα: αντίθετα, εξέθεσε τον εαυτό του 
σε σοβαρούς κινδύνους προκειµένου να σώσει κάποιους φίλους και τους ίδιους 
τους πεθερούς του από την γκιλοτίνα. Οι δύο κύριοι έρωτες της ζωής του ήταν 
εντελώς φυσιολογικοί: η γυναίκα του, µε την οποία χώρισε (αλλά όχι λόγω σαδι- 
στικών καταχρήσεων), και, κατόπιν, η αδελφή της γυναίκας του µε την οποία 
έζησε. Ο «σαδισµός» του λοιπόν ήταν ουσιαστικά εγκεφαλικός, ή μάλλον 
φαντασιακός' περιοριζόταν στις ιστορίες των έργων που έγραψε, σαν ένα είδος 
διανοητικής αναπλήρωσης, στη μοναχική του ζωή στη φυλακή και στο άσυλο 
της Σαραντόν, όπου ο Βοναπάρτης λέγεται ότι τον έκλεισε, παρ’ όλο που ήταν 
διανοητικά υγιής κατά βάσιν, όχι για πραγματικές πράξεις βίαιης διαστροφής 
αλλά ως εκδίκηση για κάποιες δυσφηµιστικές νύξεις σχετικά µε το πρόσωπο 
του Αυτοκράτορα σε κάποιο από τα φυλλάδιά του. Ὑπήρξαν πολλές γυναίκες 
που τον αγάπησαν και προσπάθησαν να πείσουν τον Ναπολέοντα να ελευθερώ- 
σειτον «δυστυχή Μαρκήσιο»." 

Ἄκόμα και η ανάλυση των έργων του Φαάςε δεν µας παρέχει ένα πλαίσιο 
ενιαίου χαρακτήρα. Οι Γάλλοι συγγραφείς που Επαναξιολόγησαν προσφάτως 
τα γραπτά του τείνουν να βλέπουν σε αυτόν, πάνω απ’ όλα, έναν υπέρµαχο του 
«φυσικού ανθρώπου» ή του «αληθινού ανθρώπου», δηλαδή του ανθρώπου που 
σε πείσμα όλων των αντιξοοτήτων εκφράζει εκείνο που πραγματικά θέλει στην 
ολότητα των ενστίκτων του’ αυτή η εικόνα τον τοποθετεί σε ένα μάλλον ανούσιο 
επίπεδο. Επιπλέον, θα βρούμε σε αυτόν παράξενα ηθικιστικά κατάλοιπα. Δεν 
έχει εξηγηθεί, για παράδειγµα, πώς ο ἆσο δαᾶς μπορούσε να χρησιμοποιεί 
επανειλημμένα τον όρο «ανοσιότητα» για να περιγράψει τις διεφθαρμένες πρά- 
ξεις που διέπρατταν διάφοροι χαρακτήρες του. ΄Ύστερα, αν διαβάσουμε τη 
ρομαντικοποιηµένη αφήγηση πραγμάτων τα οποία όντως συνέβησαν, στη 
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Μαρκησία της Γκανζ, όχι µόνο θα βρούμε περιγραφές των μυστηρίων τῆς 
Ἐξομολόγησης και της μετάνοιας οι οποίες θα άξιζε να συμπεριληφθούν σε ένα 
θρησκευτικό εγχειρίδιο, αλλά επίσης έναν ηθικισµό που φτάνει µέχρι του 
σημείου να διαψεύσει την πραγματικότητα των γεγονότων κάνοντας ένα από τα 
ένοχα πρόσωπα να χτυπιέται από τη θεία τιμωρία, ενώ στην πραγματικότητα το 
πρόσωπο αυτό διέφυγε από τη δικαιοσύνη και έζησε ευτυχισµένα µέχρι το 
τέλος της ζωής του. : 

Πρέπει λοιπόν, κατά κάποιον τρόπο, να αποµονώσουµε µια ορισμένη γραµ- 
µή σκέψης µέσα στα γραπτά του αε δαὰε αν θέλουµε να διατηρήσουμε µια ορι- 
σµένη άποψη της ζωής χρήσιμη ως φιλοσοφική βάση και δικαίωση του «σαδι- 
σμού» του. Το ζητούμενο εδώ είναι η ιδέα ότι η κυρίαρχη δύναμη στον κόσµο 
είναι αυτή του «κακού», της καταστροφής και του εγκλήματος. Ο αε δαάς δέχε- 
ται την ύπαρξη ενός Θεού που είναι ο δημιουργός και κυβερνήτης του κόσμου, 
αλλά πρόκειται για έναν διεφθαρμένο Θεό, έναν Θεό που έχει το «κακό» ὥς 
ουσία του και αντλεί ηδονή από την παλιανθρωπιά, το έγκληµα και ην κατα- 
στροφή, τα οποία του χρησιμεύουν ως ουσιώδη στοιχεία στα σχέδιά του." ΄Έτσι, 
ἡ ὑπεροχή του αρνητικού έναντι του θετικού μοιάζει να είναι ο νόμος της 
πραγματικότητας: η φύση μοιάζει να μας δημιουργεί µόνο και µόνο για να μας 
καταστρέψει κατ αὐτή η καταστροφή είναι ο πρώτος νόμος της." Αλλά από τη 
στιγµή Ποῦ αυτό αναγνωρίζεται, ακολουθεί µια αντιστροφή όλων των αξιών. Το 
αρνητικό και καταστροφικό στοιχείο οφείλει να έχει την ίδια αξία µε το θετικό, 
γιατί συμμορφώνεται όχι µόνο µετη φύση αλλά επίσης µε τη θεία βούληση και 
με'την κοσμική τάξη (ή, καλύτερα, την αταξία). Κι εκείνος που αντίθετα ακο- 
λουθεί Τὸ μονοπάτι της αρετής, της αρµονίας και του καλού θα πρέπει να θεω- 
ρείται µε τους εχθρούς του Θεού. 

Μια άλλη λογική συνέπεια είναι ότι, αφού συμμορφώνονται µε τις κυρίαρ- 
χες κοσμικές δυνάµεις, η αχρειότητα και το έγκληµα πάντα θα θριαµβεύουν, θα 
ευτυχούν και θα αµοίβονται ενώ η αρετή πάντα θα αποτυγχάνει, θα τιμωρείται 
και θα δυστυχεί σφραγισµένη από τη θεμελιώδη της αδυναμία." Σε αυτό προ- 
στίθεται το σαδιστικό μοτίβο µε την πραγματική του έννοια, η αισθησιακή 
ηδονή και έκσταση που συνδέεται µε την καταστροφή, την αγριότητα και τη 
βία. «Το να αμφιβάλλει κανείς ότι η µεγαλύτερη ικανοποίηση του ανθρώπου 
ὅτον κόσµο συνδέεται αναπότρεπτα µε το έγκλημα είναι, στην πραγματικότητα, 
σαν να αμφιβάλλει για το ότι ο ήλιος είναι η πρώτη αιτία της ανάπτυξης», έγρα- 
φε ο ἆε δαἀε."' και πρόσθετε, «Ώ, τι ηδονική πράξη είναι η πράξη της κατα- 
στροφής! Δεν υπάρχει έκσταση άλλη σαν αυτή που γεύεται κανείς όταν παρα- 
δίνεται σε µια τέτοια θεία διαφθορά!»"' Η ηδονή µιας καταστροφικής πράξης 
που ζητάει να παραβιάσει τους ίδιους τους νόµους της κοσμικής φύσης” συνδέ- 
Ἐται και προαναγγέλλει τη θεωρία του υπερανθρώπου. «Είμαστε θεοί», αναφὼ- 
ψεί ένας από τους χαρακτήρες των μυθιστορημάτων του. 

'"Ὅταν στα έργα του κυριαρχούν καταστάσεις σεξουαλικού σαδισμού, αυτός 
ο σαδισµός είναι ένα απλό επεισόδιο σε σχέση µετη γενική ιδέα,το οποίο μοιά- 
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ζει να είναι απόκλιση µόνο αν θεωρηθεί ατιοκοµµένο από τον ευρύτερο ορίζο- 
ντα του έργου. Ἡ διεστραμµένη πλευρά στον ἆςᾳ δᾳάε έγκειται σε κάθε τι το 
οποίο συνιστά ηδονή επειδή είναι κακό και παράβαση ως τέτοιο, Και αυτό 
συνεπάγεται, μεταξύ άλλων, µιαν απροκάλυπτη αντίφαση αν λάβουμε υπ’ όψιν 
την κεντρική ιδέα της φιλοσοφίας του. Στην πραγματικότητα, όταν λέμε και 
νιώθουμε ότι ορισμένες πράξεις συνιστούν κακό και παράβαση, αυτό έχει 
γόηµα µόνο αν προὐποθέτουμε µια θετική τάξη κι έναν αναγνωρισμένο νόµο, 
τη στιγµή που, όπως είδαµε, µια τέτοια τάξη κι ένας τέτοιος νόμος δεν «έχουν 
ύπαρξη σύμφωνα µε την αντίληψη του ἆς δαὰε ότι το κακό συνιστά την ουσία 
του Θεού και της φύσης. Κι έτοι είναι σωστό αυτό που παρατηρεί ο Ργαζ"' απ᾿ 
αυτή την άποψη, ότι δηλαδή, θέλοντας ν᾿ απολαύσει την ικανοποίηση της 
παράβασης και παραβιάζοντας αυτό που υπάρχει, η µόνη δυνατή επιλογή του 
σαδιστή είναι να προσφύγει στο καλό και στην αρετή επειδή µόνο έτσι εκφρά- 
ζεται η αντίθεσή του στον Θεό και στη φύση, εξέγερση και παράβαση απέναντι 
στα οποία, σύµφωνα µε τις προὐποθέσεις του ἆςᾳ δαἀς, συνιστά ο τελικός 
σκοπός της δηµιουργίας, δηλαδή η διαφθορά και το έγκλημα. Στην 
πραγματικότητα ὅλος ο Σατανισµός, ως τέτοιος, προῦὔποθέτει µια ενδόµυχη, 
ασυνείδητη αναγνώριση της Ἱερότητας και του νόµου τα οποία παραβιάζει. Και 
ὡς εκ τούτου µπορεί να είναι σαδισµός µόνο κατά µια πολύ εξευγενισµένη 
έννοια, όπως είναι η απόλαυση ότι κάποιος παραβιάζει, ενεργώντας μ᾿ έναν ορι- 
σµένο τρόπο, κάτι στο οποίο µέσα στην ίδια του τη συνείδηση αντιτίθεται. Υπάρχει 
µια ουσιαστική διαφορά ανάµεσα στο να διαπράττει κανείς µια πράξη επειδή 
θεωρεί ότι είναι κακή ή αμάρτημα (όπως ακριβώς άλλα πρόσωπα για τον ίδιο 
λόγο δεν θα τη διέπρατταν) και στο να τη διαπράττει επειδή δεν αισθάνεται ότι 
εἶναι κακή ή αμάρτημα. Εκείνος που Εγεργεί θετικά και όχι πολεμικά δεν µιλά-. 
ει ποτέ για «κακό» ή «αμαρτία» ή παράβαση. Δεν θα έβρισκε µέσα του καγένα 
σηµείο αναφοράς που να δίνει νόηµα σε τέτοιες λέξεις. Μόνο εκείνος που ταυ- 
τίζεται µε κάποιον ο οποίος παραβιάζει τις δυνάµεις που ενεργούν µέσα στον 
κόσµο µπορεί να μιλάει µε αυτό τον τρόπο." ' 
Είναι απαραίτητο σε αυτό το σηµείο να υποδείξουµε τη δυνατότητα ενός 
μάλλον διαφορετικού ορίζοντα για εµπειρίες αυτού του είδους, και θα το κάνου- 
µε επιστρέφοντας σε ότι είπαµε νωρίτερα γύρω από τη µεταφυοική του πόνου. 
Ο ἆε 5δ4ᾷε δεν ήταν ο πρώτος που τόνισε το νόηµα και την έκταση του κατα- 
στροφικού στοιχείου στον κόσµο. Οι ιδέες του έχουν κάπως ειδικό χαρακτήρα 
µόνο και µόνο επειδή διατηρεί τη βάση ενός είδους αντιθρησκείας του κατα- 
στροφικού στοιχείου, και εξαιτίας του µονόπλευρου χαρακτήρα και της 
«διαστροφικότητάς» του. Στην πλήρη ανάπτυξη αυτής της ιδέας τρεις δυνάµεις 
µπορούν να διαπιστωθούν και να διακριθούν µέσα στη δηµιουργία: η δύναµη η 
οποία δηµιουργεί, η δύναμη που συντηρεί και η δύναμη που καταστρέψει, και 
αυτές οι τρεις αντιστοιχούν στην πολύ γνωστή ινδουιστική τριάδα Βράχια, 
Βισνού και Σέβᾳ. Με αφηρηµένους θεολογικούς όρους, η ίδια τριπλή διάκριση 
συναντάται στη δυτική ιδέα περί Θεότητας, σύµφωνα µε την τριπλή λειτουργία 
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της δηµιουργίας, της συντήρησης και της επιστροφής στον εαυτό του εκείνου 
που έχει δημιουργηθεί. Αλλά από µια ορισμένη σκοπιά ή μάλλον από τη δυνα- 
µική και εµµενή του πλευρά το «επιστροφή σιον εαυτό του» ενδέχεται να ισο- 
δυναµεί µε καταστροφή, τη λειτουργία του Σίβα, αν µέσα στη Θεότητα αναγνω- 
ῥίζουµε το άπειρο, εκείνο που η ουσία του υπερβαίνει κάθε µορφή, κάθε νόµο 
και κάθε περατότητα. Σε αυτή τη βάση ορίζεται η λεγόμενη «Οδός της αριστε- 
ῥάς χειρός», η ταντρική ῥαματσάρα.") Τόσο η δυτική προ-ορφική λατρεία του 
Διονύσου και η λατρεία του Ζαγρέως ως του «μεγάλου Κυνηγού που καταβάλλει 
τα πάντα», όσο και η ανατολίτικη λατρεία του Σίβα καιτης Κάλι, της Ντουργκά 
και άλλων «φοβερών» θεοτήτών, χαρακτηρίζονται από την αναγνώριση και την 
εξύµνηση της καταστροφής και της σαρωτικής βίας: δέχονται την έκφραση 
μιας απελευθερωτικής φρενίτιδας η οποία συχνά συνδέεται µε την οργιαστική 
Εμπειρία σ᾿ ένα ιερό, τελετουργικό και μεταμορφωτικό πλαίσιο χωρίς τις συν- 
δηλώσεις της ιεροσυλίας όπως στον ντε Σαντ. 

Στη Μπαγκαβάτ Γκιτά, το υπόβαθρο της οδού της αριστεράς χειρός δίνεται µε 
αυστηρά μεταφυσικούς και θεολογικούς όρους. Μας λέει ότι η θεότητα στην 
υπέρτατη µορφή της (στην «παγκόσμια µορφή» η οποία αποκαλύπτεται για µία 
στιγµή στον πολεμιστή Αρτζούνα ως ειδικό προνόμιο) µπορεί να είναι µόνο το 
άπειρο, και ότι το άπειρο µπορεί να αναπαριστά µόνο την κρίση, την κατα- 
στροφή και τη ρήξη του οτιδήποτε έχει έναν πεπερασμένο, εξαρτηµένο και 
θνητό χαρακτήρα, σαν µια ηλεκτρική τάση που είναι πολύ υψηλή και καίει το 
κύκλωμα µέσ᾽ από το οποίο περνάει. Σε αυτό το επίπεδο, ο χρόνος, κατανοού- 
µενος ως η δύναμη που αλλοιώνει και καταστρέφει, λέγεται ότι ενσαρκώνει 
κατά έναν ορισμένο τρόπο αυτή την υπερβατική όψη της θεότητας. Κατά συνέ- 
πεια, λοιπόν, µόνο τη στιγµή κάθε καταστροφικής κρίσεως µπορεί να εµφανι- 
στεί η υπέρτατη πραγματικότητα, το τρομακτικό μεγαλείο που υπερβαίνει κάθε 
εµφάνεια. Ἡ ΛΜπαγκαβάτ Γκιπά υιοθετεί αυτή την άποψη όχι για να δικαιώσει το 
κακό ή τη διαστροφή, αλλά για να επικυρώσει µεταφυσικά τον πολεμικό 
ηρῶισμό ἐνάντια σε κάθε ουμανισμό και αισθηµατικότητα. Ο ίδιος ο Θεός συµ- 
βουλεύει τον πολεμιστή Αρτζούνα να µη διστάζει να μάχεται και να χτυπάει. 
«Εκείνος τον οποίον θα σφάξεις», λέει, «είναι ήδη σφαγιασμµένος µέσα µου. Γίνε 
εσύ µόνο το όργανο»."' Μέσα στην ηρωική εκατόµβη, εκείνος που δεν λογαριά- 
ζει ούτε τη δική του ζωή ούτε εκείνη των άλλων, κι εκείνος που αποδεικνύεται 
πιστός στην ίδια του τη φύση ὡς γιος της κάστας των πολεμιστών, όπως ο 
Αρτζούνα, θα καθρεφτίζει την τρομακτική και µεγαλειώδη δύναμη του υπερβα- 
τικού που διαρρηγνύει και συντρίβει τα πάντα, προοιωνίζοντας έτσι την 
απόλυτη ελευθερία." Εν όψει αυτού κι εν όψει της υπάρξεως µιας αντίστοιχης 
και καλά εδραιωµένης παράδοσης, συμπεριλάβαμε στις θείες μορφές µέθης 
του Πλάτωνα και αυτή τη µορφή, την οποία δεν κατονόµασε ως µανία ο ίδιος, 
τη βασισμένη σε µια πραγματική αίσθηση πολεμικού ηρωισμού. Εντέλει, 
πιστεύουμε ότι αυτή η κατάσταση ενεργητικής και µεταμορφωτικής εξύψωσης 
έζησε και έλαµψε, και στις υψηλότερες ακόµα στιγμές της εµβίωσης του ιερού, 
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σ εκείνους οἱ οποίοι τελούσαν αιματηρές θυσίες, και ειδικά όταν αυτές γίνοταν 
υπό το έμβλημα των «φοβερών» θεοτήτων ή όψεων της θεότητας όπως αυτές 
που αναφέραμε παραπάνω. 

Μια τελευταία απήχηση αυτής της παράδοσης θα βρούμε στον Νοναιί». 
Είπαμε νωρίτερα ότι ο Νονα[ς είχε συλλάβει τα φαινόμενα της υπέρβασης που 
κρύβονται στον πόνο, ακόµα και στην αρρώστια. Σύµφωνα µετον Νοναᾖς, µέσα 
από το «κακό» κάνει την εμφάνισή της στη φύση η ελευθερία που ενυπάρχει 
στην ελεύθερη βούληση. «Όταν ο άνθρωπος θέλησε να γίνει Θεός, αμάρτησε». 
Η ίδια η αιτία της αδυναμίας, της παροδικότητας και του θανάτου έγκειται στο 
γεγονός ότι η ψυχή, παρ’ όλο που συγγενεύει µετη φύση, είναι ταυτόχρονα και 
«πέραν της φύσεως», σαν µια υπερβατική, κατακλυσµιαία δύναμη που συντρί- 
βει όλους τους συμβατικούς καθορισµούς. έτοια «αρνητικά» φαινόμενα, ως εκ 
τούτου, δεν επιβεβαιώνουν την υπεροχή της φύσης πάνω στην ψυχή αλλά µάλ- 
λον την υπεροχή της ψυχής έναντι της φύσεως. «Ἡ διαδικασία της ιστορίας 
είναι µια φωτιά που αναλώνει», έγραφε ο Νογαᾗς, «και ο θάνατος µπορεί και να 
αντιπροσωπεύει το θετικό όριο αυτής της υπερβατικότητας µιας ζωής πέρα από 
τη ζωή». Μπιορούμε να παραθέσουµε ακόµη τα ακόλουθα λόγια του δελ]εσε]: 
«Μόνο µέσα στον ενθουσιασμό της καταστροφής αποκαλύπτεται η έννοια της 
θεϊκής δηµιουργίας. Μόνο καταµεσίς του θανάτου αστραποβολεί η αιώνια 
ζωή». 

Αυτές οι αναφορές δεν είναι απαλλαγµένες από σκοτεινά σηµεία και δεί- 
χνουν μάλλον ότι ο Νονα]ς δεν είχε καµία σχέση µε οποιαδήποτε παράδοση 
συγγενική µε την οδό της αριστεράς χειρός. Γι’ αυτό και το έργο του παραμένει 
σε ένα επίπεδο φιλοσοφικής ενόρασης χωρίς καμιά πρακτική αντιστοιχία. Στον 
«Θείο Μαρκήσιο» ἄε δαἀς, τίποτα δεν είναι πια θείο, και οἱ μακρινές αντανα- 
κλάσεις µιας τέτοιας επικίνδυνης γνώσης εμφανίζονται εξαιρετικά παραµορ- 
φωμένες και δαιμονοποιηµένες. Ακόμα κι εκεί όπου φαίνεται να έχει συλλάβει 
το νόηµα της καταστροφής οποιουδήποτε ορίου, εξαίρει µόνο ένα είδος θολής 
λατρείας του Ὑπερανθρώπου δίχως το παραμικρό φως: σύγχρονοι σχολιαστές 
όπως ο Οὤεοτρες Βαἰαί]ε και ο Μαωαγίςς Β]αηςμοί έχουν γράψει για µια «υπέρτα- 
τη μοναξιά» όταν ο άνθρωπος του ἆε δαάς ἐπισπεύδει ανελέητα µιαν αποκορύ- 
Φωση της βίας και τῆς καταστροφής. Ωστόσο, αυτό δεν ακυρώνειτη σχέση που 
ο ἆ4ε δαάε εγκαθιδρύει ανάµεσα στο μυστικισμό της άρνησης και της καταστρο- 
φής και τη σφαίρα του φύλου. 

Δεδομένου ότι η κύρια σκοπιά της παρούσας μελέτης είναι αυτή της οδού 
της αριστεράς χειρός, αξίζει να προσθέσουμε μερικές ακόµη πληροφορίες σχε- 
τικά µε το κοσμολογικό της υπόβαθρο στην ινδουιστική παράδοση. Αφετηρία 
της είναι το δόγμα που αφορά την κυκλική ανάπτυξη των φαινομένων, και αυτή 
η ανάπτυξη θα μπορούσε να συμπεριλάβει δύο ουσιώδεις φάσεις ή όψεις: την 
πραβρίτι-μάργκα και τη νιῤρήι-μάργκα. Στην πρώτη φάση η απόλυτη ψυχή καθορί- 
ζεται, τελειοποιείται και συνδέεται µε μορφές και µε περιορισμούς («όνοµα και 
µορφή», νάµα-ρούπα) που είναι ορατά µέσα σε όλα τα αντικείµενα και τα όντα 
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που µας περιβάλλουν. Αυτή η διαδικασία ξετυλίγεται μέχρις ένα ορισμένο όριο, 
πέραν του οποίου η κατεύθυνση αντιστρέφεται και εισέρχεται στη δεύτερη 
φάση, τη νβρίτι-µάργκα, που σηµαίνει επιστροφή, µια μεταστροφή από κάθε τι 
Το τελειωµένο, μορφοποιηµένο και έκδηλο, και µια ρήξη της ψυχής µε τη δια- 
δικασία η οποία ανήκε στο προηγούμενο στάδιο." ι 

᾿ Ο Βράχμα και ο Βισνού, ως θεοίτης δημιουργίας και της συντήρησης αντι- 
στοίχως, κυριαρχούν στην πραβρίτ-μάργκα, ενώ ο Σίβα βασιλεύει στη νιβρίτι-)ιάρ- 
κα. Ἡ οδός της δεξιάς χειρός (ντακσινατδάρα) σχετίζεται µετην πρώτη φάση, και 
η οδός της αριστεράς χειρός (ῥαματσάρα) σχετίζεται µε τη δεύτερη φάση. Ειδικοί 
νόμοι, κανόνες καὶ λατρείες αντιστοιχούν στη δημιουργική, θετική και συντη- 
ρητική όψη των φαινομένων. Ἡ ηθική της πίστης του ανθρώπου στην ίδια του 
τη φύση (σβαντάρµα) ανήκει σε αυτή την όψη. Στη δεύτερη φάση, ο δρόµος 
αντιστρέφεται’ είναι αποξένωση και μεταστροφή από την πρώτη φάση. Αυτή η 
αποξένωση µπορεί να προσλάβει δύο μορφές: µία ασκητική και µιαν άλλη 
καταστροφική και διαλυτική. Ἡ δεύτερη χαρακτηρίζει τη ῥαματσάρα, την οδό 
της αριστεράς χειρός, και σχετίζεται µετις τανιρικές πρακτικές του «ιερού τελε- 
τουργικού» (Παντσατάτβα). Ἡ ασκητική µορφή αντιπροσωπεύεται κυρίως από τη 
λόγια γιόγκα ή γιόγκα των αποδοµήσεων. Το συνθετικό βάμα (που σηµαίνει 
«αριστερό») του ῥαματσάρα σε ορισμένα κείµενα εξηγείται επίσης ως «αντίθετο». 
Ὑπονοεί την αντίθεση σε οτιδήποτε ανήκει στην πραβρέι-μάργκα, στις δηµιουρ- 
γικές και συντηρητικές όψεις του σύμπαντος, και ὡς εκ τούτου µια στάση όχι 
µόνο αποξένωσης αλλά και περιφρόνησης προς κάθε νόµο και κανόνα. Αυτή η 
ηθική του αντινομισμού ταιριάζει σε εκείνον που θέτει τον εαυτό του υπό το 
έμβλημα της νιβράι-μάργκα. Από τεχνική σκοπιά, «η μέθοδος την οποία έδειξαν 
οτ διδάσκαλοι ἵτης συγκεκριμένης οδού) είναι να χρησιμοποιούνται οι δυνάµεις 
της πραβράτι (αυτές που αντιστοιχούν στη δημιουργική και θετική όψη των φαῖ- 
νοµένων) κατά τέτοιον τρόπο ώστε να αυτοδιαλύονται».'' Οι σίτα ή οπαδοί 
αυτής της οδού αψηφούν το νόµο και ονομάζονται σθεχατσάρι, ή «αυτοί που µπο- 
Ρ9ύν να κάνουν ό,τι θέλουν». 

Μια άλλη κοινώς αποδεκτή ερµηγεία του ῥάμα, ή «αριστερό», είναι «γυναί- 
κα», και αυτό µας ξαναφέρνει πίσω, στο ρόλο που παίζει το όργιο και η γυναί- 
κα (η ταντρική {Παντσατάτβα περιλαμβάνει τη χρήση της γυναίκας καὶ των µεθυ- 
στικών ποτών) στην οδό της αριστεράς χειρός. Αυτή η οδός θεωρείται συνώνυ- 
μη µε τη λάτα-σαντάνα, έκφραση η οποία περιέχει έναν υπαινιγµό στην ειδική 
στάση που παίρνει η γυναίκα κατά τη µαγική συνουσία σε αυτούς τους ινδουι- 
στικούς κύκλους." 

Είναι φυσικό οι οπαδοί καθεµίας από τις δύο οδούς να εκθειάζουν εκείνη 
που διάλεξαν και να καταδικάζουν την άλλη. Για παράδειγµα, οι Τάντρες λένε 
ότι η διαφορά ανάµεσα στην οδό της αριστεράς χειρός και την οδό τῆς δεξιάς 
χειρός είναι παρόμοια µε αυτή ανάµεσα στο κρασί και το γάλα." Αλλά και οι 
δύο αυτές οδοί θεωρείται πως είναι δύο διαφορετικοί τρόποι για την επίτευξη 
εγός και του αυτού στόχου. Έτσι πρέπει να προσδιορίζεται ανάλογα µε την 
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περίπτωση ποιος από τους δύο δρόμους ταιριάζει καλύτερα στις θεμελιώδεις 
ιδιοσυγκρασιακές τάσεις του κάθε προσώπου. Από αυτή την άποψη ο 
Ὑνοοάτοβε παρατηρούσε ορθά ότι αντί για «κακό», θα έπρεπε κανείς να μιλάει 
για το «τι δεν ταιριάζει σ᾿ εμένα», και αντί για «καλό», να λέει «τι ταιριάζει σ᾿ 
εµένα»' και αυτό συμφωνεί µε το αρχαίο ρητό «Νοπ ᾖσει οιηπίθας ΟΙΠεγαπη 
Ἀάΐγε» («Δεν επιτρέπεται στον καθένα να πλησιάσει στα Κύθηρα»). 

Τέλος, πρέπει να τονίσουμε ότι η οδός της αριστεράς χειρός µπορεί επίσης 
να υπάρχει στο γενικό επίπεδο το οποίο υποδείκνυε η Μπαγκαβάτ-Γκιᾶ, όταν 
παραδείγματος χάριν μιλάει για την οδό που ταιριάζει στόν πολεμιστή χωρίς το 
παραμικρό σεξουαλικό ή οργιαστικό νόηµα. Στη ΛΜπαγκαβάτ-Γκπά, αυτή η οδός 
θεωρείται ισότιμη, ὡς προς τον υψηλότερο σκοπό της, µε εκείνη της πίστης 
στον ορθό τρόπο ύπαρξης και της μεταμόρφωσης όλης της ζωής σε µια ιερή 
λατρεία (η αντίστοιχη φόρμουλα είναι τατ µανταρπάναμ κουρούσβα), δηλαδή πίστη 
στην ντακσινατσάρα, την οδό της δεξιάς χειρός. 


.Ο Ρασπούτιν και η αδελφότητα των Χλυστί. ᾿ 
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Σε σχέση µε όσα είπαµε στο τελευταίο µέρος αυτού του κεφαλαίου, θα είχε 
ενδιαφέρον να παραθέσουµε ορισμένα οργιαστικά δεδοµένα στα οποία συµπυ- 
Κνώνονται µε ενδιαφέροντα τρόπο διάφοροι παράγοντες της ερωτικής υπέρβα- 
σης, τους οποίους εξετάσαµε λεπτομερώς όταν συζητούσαµε ορισμένες οριακές 
μορφές κοσμικού σεξουαλικού έρωτα. Πρόκειται για τελετές στις οποίες 
επιδιδόταν η ρωσική αδελφότητα τών Χλυστί, και τις οποίες κρατούσε αυστη- 
ῥά μυστικές. Οι κανόνες και οι ιδέες αυτής της αδελφότητας δεν επιτρεπόταν 
να αποκαλυφθούν σε κανέναν έξω από τον κύκλο της, ούτε ακόµα και σε στε- 
νούς συγγενείς. Εξωτερικά οι Χλυστί διατηρούσαν την Ορθόδοξη πίστη, αλλά 
εσωτερικά τη θεωρούσαν «ψευδή πίστη». 

Ὀφείλουμε να ξεκινήσουμε λέγοντας ότι οι πρακτικές των Χλυοτί εμφανίζο- 
νται εξαιρετικά επίπλαστες και υβριδικές. Οι τελετές αυτές διατηρούν, σε µια 
εκφυλισµένη, άξεστη λαϊκή µορφή, κατάλοιπα των προχριστιανικών οργιαστι- 
κών τελετουργιών που έχουν χάσει το πρωταρχικό, αυθεντικό τους υπόβαθρο 
και περικλείνουν αντίθετα ορισμένα µοτίβα της νέας πίστης χρησιμοποιηµένα 
με παραδοξολογικό τρόπο. ΗἩ δογματική αφετηρία της αδελφότητας είναι ότι ο 
άνθρωπος είναι δυνάµει Θεός. Αναπτύσσοντας αυτή την επίγνωση, µπορεί 
πραγματικά να γίνει Θεός προσλαμβάνοντας ο ίδιος τη φύση του Χριστού (απ 
όπου προέρχεται το όνοµα της αδελφότητας) αν είναι άνδρας, ή της Παρθένου 
αν είναι γυναίκα, µέσω της µεταµορφωτικής καθόδου του Αγίου Πνεύματος, η 
οποία προκαλείται κατά την τέλεση µιας μυστικής μµεσονύκτιας τελετής. Οι 
µετέχοντες, άνδρες και γυναίκες, φορούν µόνο ένα λευκό φόρεμα πάνω από την 
απόλυτη τελετουργική τους γυµνότητα. Ενώ εκστοµίζονται επικλήσεις, αρχίζουν 
να χορεύουν σε κύκλο. Οι άνδρες σχηματίζουν έναν κύκλο στη µέση που κινεί- 
ται γρήγορα στην κατεύθυνση της τροχιάς του ηλίου, ενώ οι γυναίκες σχηµατί- 
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ζουν έναν εξωτερικό κύκλο που κινείται στην αντίθετη τροχιά (µια τελετουργι- 


κή αναφορά στην κοσμική πολικότητα την οποία εκδηλώνουν τα φύλα). Η κίνη- 
ση γίνεται όλο και άγρια και φρενιτιώδης µέχρι που κάποιοι από τους µετέχὀ- 
ντες αφήνουν τον Κύκλο και αρχίζουν να χορεύουν µόνοιτους, όπως οι αρχαίοι 
υεγΗρίπαίογες ή οι Άραβες δερβίσες, τόσο γρήγορα, λένε, που καμιά φορά η σκιά 
τους δεν τους ακολουθεί καθώς πέφτουν και ξανασηκώνονται (ο χορός ως τεχνι- 
κή της έκστασης). Ἡ φρενίτιδά τους γίνεται μεταδοτική. Για να εντείνουν τη 
µεταρσίωσήτους, άνδρες και γυναίκες μαστιγώνουν ο ένας τον άλλον (ο πόνος 
ως ερωτικός εκστατικός παράγοντας). Στο αποκορύφωμα τῆς έκστασής τους 
αρχίζουν να νιώθουν την εσωτερική μεταμόρφωση, την εµµενή κάθοδο του 
Αγίου Πνεύμάτος την οποία ᾿επικαλέστηκαν. Σε ἀυτό το σηµείο, άνδρες και 
γυναίκες πετούν τα λευκά τελετουργικά τους φορέματα και ζευγαρώνουν αχαλί- 
νωτα. Ἡ ορµή της σεξουαλικής εμπειρίας και το τραύμα τῆς συνουσίας οδηγούν 
την τελετή στο αποκορύφωμα της έντασής της." 

Μια νεαρή γυναίκα επιλέγεται σε κάθε περίπτωση ως «προσωποποίηση της 
θεότητας και, την ἴδια στιγµή, ὡς σύμβολο της γεννητικής δύναμης». Λατρεύε- 
ται τόσὀ ως Μητέρα Γη όσο και ως η Αγία Παρθένος του Χριστιανισμού, 
Παρουσιάζεται τελείως γυμνή στο τέλος της Ἱερής τελετής και προσφέρει υπό 
µορφήν μυστηρίου ξερά σταφύλια στους πιστούς." Αυτή η λεπτομέρεια εγκα- 
θιστά ένα δεσµό µετις αρχαίες οργιαστικές τελετές οι οποίες γιορτάζονταν υπό 
το έμβλημα των μυστηρίων της Μεγάλης Χθονίας Θεάς και της «γυµνής Θεάς». 

Είναι ενδιαφέρον να παρατηρήσουμε ότι στη συγκεκριμένη αδελφότητα η 
σεξουαλικότητα περιορίζεται σε αυτή την τελετουργική και εκστατική της 
χρήση. Από κάθε άλλη άποψη η αδελφότητα διακηρύσσει τον αυστηρό 
ασκητισµό και καταδικάζει τον σαρκικό έρωτα, ακόµα και τον ίδιο τον γάμο. 
Παρουσιάζει αξιοσημείωτες ομοιότητες µε µιαν άλλη σλαβική αδελφότητα, την 
αδελφότητα των Σκόπτζι, στην οποία ο ασκητισµός ήταν τόσο ακραίος ώστε να 
απαιτούν τον ευνουχισµό για άνδρες και γυναίκες. Μια νεαρή γυμνή γυναίκα 
εµφανίζεται επίσης στις τελετές των Σκόπτζι ὡς κεντρική φιγούρα. Εδώ έχουµε 
πιθανότατα µιαν απήχηση της λατρείας που ανήκε σε µιαν άλλη µορφή των 
μυστηρίων της Μεγάλης Θεάς, της Φρυγίας Κυβέλης, της οποίας η λατρεία 
συνδεόταν ὄυχνά µε παρόμοιους ακρωτηριασμούς πάνω στην εκστατική Φφρενί- 
τιδα. 

ο στάρες Γκριγκόρι Ἐφιόμοβιτς, ο επιλεγόμενος Ρασπούτιν, ανήκε στην 
αδελφότητα των Χλυστί. Διάφορα ίχνη μυστικών οργίων σφραγίζουν αυτή την 
προσωπικότητα, για την οποία έχουν ειπωθεί τόσα και τόσα. Έχει σηµασία να 
πούμε ότι ο τίτλος «στάρετζῶ», γερο-άγιος, συνδυάζεται µε το όνοµα Ρασπούτιν, 
που προέρχεται από το ρασπούτνικ, ή «έκλυτος». Είναι δύσκολο να διακρίνουμε 
ανάμεσα στην αλήθεια και τον θρύλο τον οποίον επινόησαν θαυμαστές και 
εχθροί του. Ἡ παρουσία ορισμένων αφύσικων δυνάµεων σε αυτόν τον άξεστο 
αγρότη από τη Σιβηρία, πάντως, είναι αναμφισβήτητη. Το τέλος του το δείχνει 
αυτό καθαρά. Μεγάλες δόσεις ενός Ππανίσχυρου δηλητηρίου, πιθανότατα 
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κυανίου, δεν είχαν καµία επίδραση πάνω του, και στεκόταν ακόµη ορθός αφού 
τον πυροβόλησαν αρκετές φορές από κοντά, έτσι που στο τέλος αναγκάστηκαν 
να του κόψουν το κεφάλι. Ἡ «θρησκεία του Ρασπούτιν» ήταν ουσιαστικά σηµα- 
δεµένη από τα μοτίβα που ανιχνεύσαµε παραπάνω. Τα ίδια του τα λόγια ήταν 
«Έρχομαι να σας μεταφέρω τη φωνή της αγίας Μητέρας µας Γης και να σας 
διδάξω το ευλογημένο μυστήριο που µου μετέδωσε, τον καθαγιασµό µέσω τῆς 
αμαρτίας».'' Και σε αυτό, πράγματι, μπορούμε να διακρίνουμε το θέµα της 
Μεγάλης Θεάς (της Μητέρας Γης) που επιστρέφει σε υβριδική µορφή οὔνδυα- 
σµένο µε τη χριστιανική έννοια της αµαρτωλότητας της΄᾽ σάρκας. Στην ουσία 
της, η αχαλίνωτη σεξουαλική δραστηριότητα, το «μείγμα της αμαρτίας» καιτης 
λεγόμενης σβάλνιγι Υκρεχ, γινόταν αντιληπτό ως «εξαγνισμός» ο οποίος μπορού- 
σε να επιφέρει έναν «μυστικό θάνατο», να αποκαθάρει τη µιασματικότητα της 
συνουσίας και να προκαλέσει µια «θαυμαοτή μεταμόρφωση» στο άτομο." Σ’ 
ένα τέτοιο επίπεδο, η συνουσία γινόταν ένα είδος μεταμορφωτικού μυστηρίου 
και μέθοδος συµµετοχής. Με αντικειμενικούς όρους και πέρα από ηθικούς 
χρωματισμούς, ο «εξαγνισµός µέσω της αμαρτίας» τον οποίον εξήγγελε ο 
Ρασπούτιν είχε αυτό ακριβώς το νόηµα. Από την πλευρά µιας ενδεχόµενης χρι- 
στιανικής του ερμηνείας, θα μπορούσαμε να αναφερθούμε στο «ανθρώωπίνως 
αμαρτάνειν» του Λούθηρου και στην ιδέα την οποία κήρυσσε ο Άγιος 
Αυγουστίνος, ότι η αρετή µπορεί να είναι αμάρτημα όταν γίνεται αντικείµενο 
καύχησης εκ µέρους του πεπτωκότος όντος.''' Σε αυτά τα πλαίσια, πρέπει 
κανείς να συμπεριφέρεται στη σάρκα µε τρόπο που να ταπεινώνει το εγώτου, 
αυτόν τον «σκοτεινό δυνάστη», ακόµα και στα τελευταία του κατάλοιπα. Με 
υπαρξιακούς Και όχι ηθικούς όρους, αυτό που µπορεί να ταπεινωθεί αφήνοντας 
ελεύθερη τη δράση στο σεξ και όχι µε το να της αντιστεκόµαστε --«αμαριάνο- 
ντας» δηλαδή-- συνδέεται µετα όρια του πεπερασµένου ατόμου, τα οποία πρέ- 
πει να καταλυθούν µέσω της ειδικής παροξυσµικής εμπειρίας του έρωτα. 

Ο Ρασπούτιν, ως προσωπικότητα και ως συμπεριφορά, ήταν μάλλον απε- 
χθής παρά ελκυστικός. Τα θεμέλια της ισχύος και της γοητείας του, κατά ένα 
μικρό µέρος συνδεόµενα µε την εμπειρία των Χλυστί και πολύ περισσότερο 
βασισμένα στις προσωπικές του ιδιοµορφίες, βρίσκονταν σε µια επιρροή άλλου 
είδους, Αυτήν ασκούσε ακόµα και στους κύκλους της υψηλής ρωσικής αριστο- 
κρατίας, οι οποίοι σε καµία άλλη περίπτωση δεν θα ήταν ανοιχτοί σε έναν βρώ- 
µικο, άξεστο αγρότη. Ο Ρασπούτιν είχε σε κάποιο βαθµό σχέση µε τις τεχνικές 
των Χλυστί και συχνά έκανε χρήση του χορού, τον οποίον αντιλαµβανόταν ως 
προπαρασκευή της συνουσίας' είχε µια προτίμηση στην τσιγγάνικη μουσική η 
οποία, όταν είναι αυθεντική, είναι ένας από τους ελάχιστους τύπους που διατη- 
ρούν ακόµα τη φρενιτιώδη και στοιχειακή διάσταση. Λέγεται ότι οἱ γυναίκες µε 
τις οποίες ο Ρασπούτιν διάλεγε να χορέψει «ένιωθαν να τις κυριεύει µια µυστι- 
κή δύναμη για την οποία συχνά ο στάρετς μιλούσε». Καθώς ο ρυθµός γινόταν 
όλο και πιο Φφρενιτιώδης, μπορούσε να δει Κανείς πως «το πρόσωπο της γυναί- 
κας φωτιζόταν, το βλέμμα της λίγο λίγο θόλωνε, τα βλέφαρά της γίνονταν 


Φαιλόμελα ωπερβανουκόνοη ταν» στολ), κοσμικά, έρωτα, 


βαριά, και στο τέλος έκλειναν». Ο στάρετς τότε κουβαλούσε την αναίσθητη 
σχεδόν γυναίκα και συνουσιαζόταν μαζί της. Στις περισσότερες περιπτώσεις, 
εκείνο που θυµούνταν αργότερα αυτές οἱ γυναίκες ότι τους συνέβη ήταν µια 
μυστική έκσταση. Υπήρχαν ωστόσο κι εκείνες που επέστρεφαν µε µια εντύπω- 
ση βαθιού τρόµου, και υπάρχει µία τουλάχιστον περίπτωση που επέστρεψε 
μισότρελη.''" Στη βάση όσων έχουµε πει µέχρι τώρα, ὡστόσο, αυτή η διπλή επί- 
ὅραση Φαίνεται σχεδόν φυσική. 


Βλ. Κ. Κετέπγὶ, ΓοςᾗίεΥ αντ ΦοπΠε, Ζἀτίσμ, 1944, Ρ. 106. 

«Ἐ. νον ΚταβςΕΡΙΗΡ, ῥογελοραία ὀοχιαν, Ρ. 2. 

«Συμµπόσιον, 179α-Ὀ. 

ε δε ένα ιπποτικό µυθιστόρηµα, ο Λάνσελοτ λέει στον Ἰ ζινέβρ: «Από μόνος µου, δεν θα είχα το 
θάρρος να αναλάβω καμιά ηρωική πράξη οὔτε ν᾿ αποπειραθώ πράγματα από τα οποία άλλοι 
έχουν παραιτηθεί από έλλειψη σθένους». Αλλά ο Γζινέβρ του υποδεικνύει ότι όλα όσα έκανε γι’ 
αυτόν τον έρωτα, προκειµένου να την αποκτήσει, του στέρησαν τη δυνατότητα να ἐκπληρώσει τα 
άλλα κατορθώματα του ιερού Γκράαλ χάρη των οποίων είχε συσταθεί η Στρογγυλή Τράπεζα 
(Ὀέ]έεία»ς, Εοἰαπά οι ας ἰα ολουα[οτίς, Ρανῖ5, 1845, Ρ. 245). 

δυμπόσιον, 1894-Ό. 

Ο.π., 1850. 

ε Ρο ατίᾳο απαμάί, 1, 635-696. 

«Φεπορεηπαυει, Μειαρυνλ. στ ΟεοΗεσΝΠοΜα, ϱΡ. 85-88, 109, 119. 

«Ἀουχρει, ΒΑ)Μρίορτς ας [απιοιγ Πιοάσγης, 1. 

0. ΄Έτσι είναι ακριβές το ακόλουθο; «Κακή τύχη σ᾿ εκείνον που, στις αρχές ενός νέου έρωτα, δεν 
πιστεύει ότι ο δεσμός θα είναι αιώνιος! Κακή τύχη σ’ εκείνον που, στην αγκαλιά µιας ἐρωμένῆς 
όπου βυθίζεται για πρώτη φορά, έχει µια σκοτεινή προαίσθηση και προµλέπει ότι µπορεί και 
να την εγκαταλείψει!» (Β.Ο. ας Κερεσαιε στο Β. Ρότει, Απιμοίομίο ος [’ ΕΟΤ καδίήης, Ρατῖς, 1956, 
ΡΡ. 158-159). 

11. Στη βάση όσων μόλις ειπώθηκαν, θα μπορούσε ίσως κανείς να φτάσει σε ένα σηµείο σύµπτω- 

σης των θεωριών του Ετειά και του Αάογ, που η µία τους έχει ως επίκεντρο τη Πὐίαο κεχιιαδ και 
η άλλη την ανάγκη για επιβεβαίωση και αξία, γιατί ο ίδιος ο έρωτας ἐμπεριέχει µια παρόρμηση 
προς την αντεπιβεβαίωση, µια ορµή προς την ατομική ολοκλήρωση. Αν η απώτατη ρίζα της 
τελευταίας είναι µια «ιδέα ισχύος και ομοιώσέως µε τον Θεό» (Αά1ει, ϱγακὶς τιπα ΊΓπευγίε αθγ [παί- 
υιαμαἰρσγολοίορίε, ΜΔΠΕΠΕΝ, 1924, ρ. 5δ), έχουµε ανακαλύψει το ίδιο νόηµα στον ΄Ἔρωτα µέσα 
στον. μύθο του Ερµαφρόδιτου. 

12. Βλ. Ο. ΗΔΙΕΡΥ Οὔάπαη, Εἰ Κάαὐ ἆον [ον κετὸἰον αε [’ απιοι, Ρατί5, 1906, Ρ. 261. 

19. Ώαητο, γα πμουα, 11, 4. 

14. Μετάφρ. Κήσκετι, στο Καμες, 0) Κοθποροπῖσελοη. τον, Ρ. 68. 

15. Α. Μαιτο, [α ρμὐετίὰ, Τοτίπο, ϱρ. 205-204, 106. 

16. Α. Μαΐτει, {α /οέο ας ἰα ῥιβοτίό, στο Α. Ματτο, {κα ῥῤετία, Ρ. 129. 

17. Γι αυτή τη φαινοµενολογία, ιδωµένη από την κοσμική οκοπιά, δηλαδή αυτήν τῆς «θετικιστικής» 

ψυχιατρικής, βλ. Ματτο, {αι Ριῤοηὰ, ΡΡ. 103, 1096Η:, 159, 118-119, 191. 

18. α ριώστίὰ, Ρ. 159. 

19. Πρβλ. στον Ὦ.Η. ἵαντεπεος: «Για εκείνον ήταν [αυτό της γυναίκας] ένα βλέμμα αναμονής, Και 

µια µικρή γλώσσα φωτός αναδύθηκε ξαφνικά από τα νεφρά της, στην βάσι της πλάτης της». 

20. Βλ. Ενοία, ζω γορα ἀείία ῥοίησα, και Α. Αναΐοη, Τε οτρεπί Ώοωετ, Γοπάσμι, 1925. 

91. Βλ. Μαιτο, {1 ϱιὐρτίὰ, Ρ. 206. 

94. Ἠημαιν Γαμ1ες, γατίρίος οί ο ΠεΠρίοις Γαμοτίπος (ιταλική μετάφραση: Μιλάνο, 1945, Ρρ. Ι74- 

175). 
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«απ ρέμα, Ν ΠΠ. 

« γοπι Κοσπιοροπίσεµεῃ ἔτον, Ρ. 958. Πρβλ. Βγωπο, Ετοίρ [ητοτὶ, 1, Ηἱ, 9: «Ο ηρωικός έρωτας είναι 


εασιά, ρ. 217. 

δε [Αμιουτ, 11, 59. 

.Κταβι-ΕΡΙΗΡ, Ρηοορα ία δεχμα[ές, ϱ. Τ. 

ο. Μίτεσα Ε]αςε, 1. ο μα Ίνηιε οἱ [εν (ρε) πίφον ατολαἰφι ἂν ΓΕκχίανε, Ρατῖς, 1951, ΡΡ. 29. 


[ελλ. έκδοση: δαμανιομός, μετ. Ιφιγένεια Μποτηροπούλου, «Χατζηνικολή», Αθήνα, 1978]. 


.1ριά. 
«Βλ. Η. δοπωγ, ΑΠιοτναΣσεΠ τά Μάππετνύπᾶς, Βεν]α, 1902 ραδσίπι, αλλά ειδικά σελ. 99-108: Η. 


Ὑψνευσιον, ϱπμηίέυν ὀεεγεί Φοσίείον: Α δι) πι ἕατυ Ρο απ Περίοη (ιταλική μετάφραση: 
Μπολόνια, 1921, σσ. 2, 28, 50-51, 35-54, 45, δΙ. .-- 


Ὡς αντίστοιχο γεγονός στην περίπτωση των γυναικών, μπορούμε να αναφέρουμε εδώ το έθιμο 


της τελετουργικής απομόνωσης των κοριτσιών κατά την περίοδο της εφηβείας και, αργότερα, 
στη διάρκεια της εµμµήνου ρήσεως, ώστε να περιφρουρηθεί η μαγική γυναικεία δύναμη της 
οποίας γίνονται αυτά φορείς. 

Υπάρχει άφθονο υλικό προς τεκµηρίωσιν, από την Μηριχανιαρανιάκα-ουπανισάὸ, 1Ν, ἵ, 7 («Η καρ- 
διά είναι το ουσιώδες κέντρο των όντων, που όλα έχουν σε αυτή την πηγή τους»), µέχρι τον 
Ζήνωνα (ΑΤπΩΝ, 1, ἴν. 897-859): «Το κυριότερο µέρος της ψυχής εδράζεται στην καρδιά»), και 
από τον ίδιο τον Σχολαστικισµό (Όρο ἆἲ θα Ψἱωτο, ΥἨν υέα[έν ενέ ὓι ευγάε) µέχρι τον Αγρίππα 
(ῶο οεσία ῥἠΗονοβίμα, 111, 57). 

Βλ. Μηρανιαρανιάκα-ουπανισάδ, 11, 1, 16-17. πρβλ. Αγρίππα, 111, 97. 

γέα πουα, 1, 4. [ελλ. έκδοση: Νέα Ζωή, εισ.-μετ. Νίκος Κούρκουλος, «Εκδόσεις του 21ου», 
Αθήνα, 1996]. 

Βλ. Πλούταρχου, νκούργος, 25. Διαλέξαμε την περίπτωση τῆς Σπάρτης επειδή δεν υπεισέρχε- 
ται καθόλου εδώ ο παράγοντας της σεµνοτυφίας' στην πραγματικότητα, τα κορίτσια της 
Σπάρτης συνήθιζαν να περιφέρονται γυμνά σε πολλές περιστάσεις της καθημερινής ζωής, και 
οι άνδρες ήταν συνηθισμένοι να τα βλέπουν σε αυτή την κατάσταση. 

Στην κινέζικη παράδοση το όνοµα ο δίνεται στι στοιχειώδη ενέργεια της ζωής: το ασυνείδητο 
µε τη θηλυκή του φύση ονομαζόταν ΥΙν και συσχετιζόταν µε τη σκοτεινή πλευρά του φεγγαριού, 
που γίνεται αντιληπτή µόνον όταν είναι φωτισμένη }ἡ σεληνιακή ημισέληνος, 

Αναφερόμαστε ειδικά στους τελευταίους στίχους του πρώτου ύμνου; «Στο βωμό της νύχτας/ στον 
γλυκό, αναπαυτικό τόπο/ τα ενδύματα πέφτουν/ και αναμμένο από το φλογερό αγκάλιασµα 
καίει/ τὸ γλυκό ολοκαύτωμα σαν φλόγα./ Κατακαίει του πνεύματος ἡ φωτιά το σώμα µου/ όπως 
βαθιά μαζί μ᾿ εσένα/ αναμειγνύεται και διαρκεί αιώνια/ η νύχτα του γάμου». 

Βλ. Μπρανιαρανιάκα-ουπανισάδ, ΤΝ, ἵν, 1-2, και Κάθα-ουπανισάδ, 11, νὶ, 15-16. 

«Ἐαφνικά, δεν ξέρω πώς, ενώ γύριζα να κοιτάξω τον άδειο δρόµο, στα οκοτεινά παράθυρα του 
σπιτιού, µια φλογερή επιθυμία για την Πατ [τη γυναίκα] µε χτύπησε σαν αναπάντεχο και ανε- 
λέητο πλήγμα. ΄Ηταν τόσο τρομερό που νόµισα ότι θα πέθαινα» (Ε.Μ. Εεπιατις). Πρβλ. τα 
λόγια του Πέρση ποιητή Χουσρέφ: «Η εικόνα της µου παρουσιάστηκε μέσ’ τη νύχτα, κι έμεινα 
σαν νεκρός από φόβο». 

Οαπιί ορίτημαΠ, ΧΝ (ιταλική μετάφραση: Οα12ΑΠΗ, Μιλάνο, 1986). 

Ι.. Κάρες, ο ΚομποροτΗδοβεη. ἔτου, Ρ. 199. 

5. Κἰοτκερααστᾶ, {π υὗλο υετία», ϱ. 7688. 


βασανιστήριο, γιατί δεν απολαμβάνει το παρόν, όπως η κτηνώδης ερωτοτροπία, αλλά ανήκει 
στο μέλλον και στο απόν». 


«Στην αρχαία Ῥώμῃ μαρτυρούνται περιπτώσεις παραφροσύνης από ερωτικά φίλτρα’ λέγεται 


ακόµα ότι µε τέτοια φίλτρα τελείωσαν τη ζωή τους ο Λούκουλλος και ὁ Λουκρήτιος. Πράγματι, 
σὲ ορισμένες περιπτώσεις η αφύπνιση της δύναμης του έρωτα σε στοιχειακή κατάσταση µέσω 
ενός αληθινού φίλτρου µπορεί να έχει συνέπειες όµοιες µε την ἠηβηφρένεια, ή µε πνευματικές 
διαταραχές της εφηβείας όπως αυτές που ήδη αναφέραμε’ η δράση του φαρμάκου είναι πολύ 
ξαφνική και βίαια, πράγμα που οδηγεί σε µια ρήξη της συνέχειας µε την προηγούµενη ομαλή 


κ 


Φλωυθάμελα, ωπερβατικάκη τα» σζολ), κοσμικά, ἔριοτω 
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Ψυχική κατάσταση, ειδικά μάλιστα όταν το υπερεγώ αντιτίθεται στην κλιμάκωση του πάθους. 
Ῥταπο, ἠτοίσί [ωγοτὶ, 1, Ἡἱ, 10. 

Είναι γνωστό ότι το Τρισιάνος και Ιζόλδη ήταν προϊόν της µετουσίωσης του ισχυρού αλλά µαται- 
ωμένου πάθους του Ἠ/ΑΡΠΕΥ για τη Ματίλντα φον Βέσεντονκ. Ενδιάφερον έχουν οι ακόλουθες 
εκφράσεις σε µια επιστολή του: «Ο διάβολος! Περνάει από τη µία καρδιά στην άλλη... Δεν ανή- 
κουµε πια στους εαυτούς µας! Ο διάβολος, ο διάβολος γίνεται Θεός!» (Επ. αρ. 54, καλοκαίρι 
1868, επιμ. Οο](Πος, Βογ]η, 1904). 

Σύμφωνα µε τον Εγειά, το ζωικό ένστικτο µέσα στον οργανισμό μάχεται ενάντια στη ροπή της 
οργανικής ύλης να επιστρέψει στην προζωική, ανόργανη κατάσταση από την οποίαν αναδύθη- 
κε. Από τή µία µεριά υπάρχει το ουσιαστικά αθάνατο γενετικό υλικό, ενώ από την άλλη κάθε 
τι το οποίο παράγει περιορισμό και θάνατο µέσα στον οργανισμό. Σε αυτές ακριβώς τις δυνά- 
μεις αντιστοιχούν το σεξουαλικό ένστικτο αντιτιθέµενο, υποτίθεται, σ’ ένα ένστικτο του θανά- 
του, Και πρέπει να απορρίψουµε την απόπειρα, που έγινε κυρίως από τον Βίλχελμ Ράϊχ, να 
αναχθεί η παρόρµηση της καταστροφής σε κάποια υποτιθέμενη απώθηση της αρχής της Ἠηδο- 
γής. Μεταξύ άλλων, αυτό παραβλέπει µία από τις πιο ενδιαφέρουσες διαστάσεις της σεξουαλι- 
κής εμπειρίας, 

Μαισ]αίτ, Μαρίε ἆωμοιή, ρ. 145. Πρβλ. σελ. 94: «Γἴποτα δὲν μοιάζει περισσότερο µετον φυσικό 
έρωτα απ᾿ ότι ο θάνατος. Είτε στο σωματικό είτε στο ηθικό επίπεδο, ο έρωτας είναι η θετική 
σόνα του θανάτου. Ο σπασµός είναι µια στιγμιαία διείσδυση στην περιοχή του θανάτου, μία 
πρόγενση που παρέχει η φύση στο ζωντανό ον. Ἡ συνουσία ισοδυναμεί µε την καταβύθιση δύο 
ανθρώπων στο θάνατο, µε τη δυνατότητα ωστόσο να επιστρέψουν στη ζωή και να θυμούνται». 
ΙΝ πραγματικότητα ωστόσο, για τη µεγάλη πλειοιμηφία των ανδρών και των γυναικών η 
μνήμη αντή είναι σχετική, στο βαθµό που η επίγνωσή τους γι’ αυτή τη στιγμιαία κατάσταση 
είναι συγκεχυµένη και εξωτερική. 

Νοναϊϊς, Η/ογλε, ο. ΗεΙῦτο, ν. 11, ΡΡ. 650Π: 

Βλ. «δα]α Μειαβοῖολ ας] ἀοίογε ε ἀε]]α μιαἰατία», στο Γπιτοδμαίοπο αἰία Μαρία (α εασὰ ἀθὶ «Ογυρρο 
αἱ Ὀτ»), Εάῑλλοπί Μεάἰέοτγαηπος, Εοπ]α, 1971, ν. 11, ΡΡ. 1658. 

βλ. Υ/.Β. 5εαῦτοοξ, Αάνεπιτο πι Αταδία, Νεν. Υοτκ, 1935, Ρ. 285. 

Στην Καμασούιρα του Βατσιαγιάνα, πέρα από µια λεπτομερή εξέταση των τεχνικών του δαγκώ- 
µατος, της χρήσης των νυχιών και άλλων οδυνηρών πρακτικών στον έρωτα (11, ἵν-ν. ΨΠ. πρβλ. 
επίσης νάνγκα ῥάνγκα, ΧΙ, 8,4), υπάρχει µια ενδιαφέρουσα αναφορά οὲ µια ενδεχόμενη αντι- 
κειµενική, ερωγόνα-μαγνητική επίδραση που µπορεί να έχει η θέα των αντίστοιχων σηµαδιών 
πάνω στο σώμα. 

Βαυάεἰαίσο, Οεµυτεν ῥο/µημαν, ρ. 107. 
1ε Γέετιων Ναέωα, ΤΝ, 1081. Πρβλ. ὮΑππηίο (0750 οἶις δὲ (Ότος οἷς πο): «Κατειλημμένοι από τον 


. ίδιο παροξυσµό πον ταράζει τους εραστές σκληραίνοντάς τους από σαρκικό µίσος στο αναστα- 


56. 


5ῇ. 


6δ. 


τωμένο κρεβάτι, όταν επιθυμία και καταστροφή, αισθησιακή απόλαυση και βασανισµός γίνο- 
νται ένας και μοναδικός πυρετός». 


«ὉΟ. δρεµρ]εσ, πίτραπρ αν Αὐεπάἰαπάςε, Μ ὔπε]ον, 1993, ν. Π, Ρ. 198. 
:Παρ. από το Α. Ηεσηατά, Μαπιεἰ, Ρ. 939 στον Ὦ Αππάλίο (1 Ρίαωτθ): «Ηθελε να την περισφί- 


δει και να την απορροφήσει µέσα του, να την απομυζήσει και να την πιει και να την κατέχει μ’ 
έναν υπερφυσικό τρόπο». 

(απΗ αι µιαΝ, ΝΗ: «Το σύμβολο το θείο του Δείπνου/ αίνιγμα είναι για τις γήινες αισθήσεις/ 
αλλά εκείνος που και µία φορά άντλησε/ την πνοή της ζωής από φλογερά αγαπημένο στόµαν 
του οποίου ο ιερός ζήλος/ σε κύματα ρίγους λιώνει την καρδιά, που έχει τὸ µάτι άγρυπνον 
αυτός θᾳ φάει το σώµα του/ και θα πιει το αίμα του, για πάντοτε». 


Γα λόγια αυτά ενός ποιητή, για παράδειγµα, είναι αποκαλυπτικά: «Ρα αιοθήµατά µου για σένα 


είναι µια κραυγή... Ἡ επιθυμία µε σχίζει στα δύο, το φιλί µου πήρε το αίμα... Είμαι πληγωμέ- 
νος, φλεγόμενος, κι όµως διμασμµένος για περισσότερα μαρτύρια... Είμαι πληγωµένος: φίλα µε, 
κάψε µε, γίνε ο δαυλός µου» (Αποῑτό Αάγ στο Β. Ρόνει, Απιλοοςίε ἄν {απιομτ κδίήῃα, Ρ. 941). 
Στο «Ργοάτονιης (α]α]εαίας» από το ΟΛΥ έολε ΛάγνΗΚ. 
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Μπορούμε να υποθέσουµε έναν παρόμοιο σκοπό και για τις σεξουαλικές ενώσεις οἱ οποίες 


τελούνταν σε ορισμένα αρχαία ιερά, όπου παρθένες και ακόµη και γυναίκες γενικά πίστευαν ότι 
ζευγάρωναν µε κάποιο θεό. Είναι γνωστό ότι επί της βασιλείας του Γπβερίου στη Ρώμη Ἡ εκκο- 
σµίκευση και η κατάχρηση τέτοιων πρακτικών οδήγησε στο κλείσιμο του ιερού της ΄Ίσιδας από 
τη Σύγκλητο εξαιτίας του σκανδάλου που προκάλεσεο πατρίκιος Μούντος, ο οποίος εξαγόρασε 
τους τερείς καὶ µε αυτό τον τρόπο απόλαυσε εν αγνοία τῆς την αρχιέρεια Παουλίνα. 

Ένα αρχαίο τελετουργικό χειρόγραφο που ανήκε σε µια Σκωτσέζα μάγισσα, το οποίο µας έδει- 
ξε ο καθ. 6.8. Οατάπεχ, διευθυντής του Μουσείου Μαγείας στη Νήσο του Μαν, αναφέρεται 
ακριβώς στην πρακτική της µαστίγωσης µιας γυναίκας στα πλαίσια τῆς σεξουαλικής μύήησης'ο 
σατάπεγ αναρωτιόταν εάν αυτό το πλαίσιο µπορεί να είχε σχέση µε ορισμένες Ορφικές σκηνές 
µύησης στις νωπογραφίες της ποµπηιανής Βίλλας των Μυστηρίων’ όπως είναι γνωστό, υπάρχει 
μεταξύ αυτών η εικόνα µιας νεαρής γυναίκας που τη χτυπούν. Αυτό είναι μάλλον περίεργο, γιατί 
αυτές οι σκηνές είναι ουσιαστικά συμβολικές, Ωστόσο, δεν αποκλείουµε εξ ορισμού την αμϕι- 
σηµία πολλών συμβόλων ή τη δυνατότητά τους να έχουν νόηµα τόσο σε ένα πνευματικό όσο και 
σ’ ένα πραγµατικό επίπεδο. 

Κταβι-Ερίπς, Ργοποραιαία δεχιαἰέ, ρ. 18. - 
Σχετικά µε τον κόσµο αυτό του μυστικού αισθησιασμού, βλ. τη μάλλον τολμηρή γλώσσα του 
Εἱρλας Πόνἰ (1ἱ οταπᾶε Ατοαπο, ιταλική μετάφραση: Ρώμη, 1954, Ρρ. 77-78): «Η Μαρία Αλακόκ 
και η Μεσσαλίνα υπέφεραν το ίδιο μαρτύριο’ και οἱ δύο ξύπνησαν µέσα τους επιθυμίες που 
ξεπερνούσαν τη φύση και ήταν αδύνατο να ικανοποιηθούν. Ανάμεσα στις δύο γυναίκες υπήρχξ 
η διαφορά ότι αν η Μεσσαλίνα μπορούσε να προβλέψει τι έπρεπε να βιώσει η Μαρία Αλακόκ, 
θα την ζήλευε». «Εο ερωτικό πάθος, αποοπασµένο από το νόμιμο αντικείμενό του και εξημµέ- 
νο από µια παράλογη επιθυµία να παραβιάσει κανείς το ίδιο το άπειρο, όπως η τρέλα του 
Μαρκήσιου Ντε Σαντ, οδηγεί σε µια δίψα για βασανιστήρια και αίµα: ρακενδυσία, ταπείνωση 
και αυτοτιµωρία από τη µία µεριά, προσβολές υστερίας και πριαπισμού, από την άλλη, που µας 
κάνουν να πιστεύουμε στην άµεση επίδραση του διαβόλου». «Παροξυσµός των μοναχών, απάρ- 
νηση του Ουράνιου Νυμφίου, αντιστάσεις του σούκουµπου στεφανωµένου µε άστρα, 
περιφρόνηση για την Παρθένο και τους αγγέλους». Και ο Ιιένὶ συμπεραίνει: «ῦα χείλη που 
έχουν πιει από αυτή τη θανάσιμη κούπα θα µείνουν για πάντα αλλοιωμένα και έντροµα! οἱ καρ- 
διές, από τη στιγµή που κάηκαν από αυτόν τον παροξυσµό, θα βρίσκουν στο εξής τις αληθινές 
πηγές του έρωτα ανούσιες». Αυτές είναι, ωστόσο, παράξενα περιορισμένες αντιλήψεις για έναν 
συγγραφέα που, όπως ο Ιωόένί, διακηρύσσει πως είναι εσωτεριστής, όµως εδώ μιλάει για «αληθι- 
νές πηγές του έρωτα» και, ακόµη, για «ξεπέρασμα της φύσης», Στην πραγματικότητα, η βαθύ- 
τερη και Ἠ πιο αληθινή πηγή του έρωτα, ακόµα και στις αποκλίνουσες μορφές της εκδήλωσής 
του, είναι ακριβώς αυτή που δημιουργεί τέτοιους «παροξυσμούς». 

ΚταΙ-ΕΡΙΗΡ, Βλολορα ία κεχια[ν, Ῥ. Ὁ. 

Μετ. Κὔσκετί (στο Κίαρος, Μο Κονηιοροήσεδεη. τον, Ρ. 68). Σ' ένα έργο του Οοείμε υπάρχει µια 
ενδιαφέρουσα μαρτυρία της αίσθησης που προκάλεσε το βαλς όταν πρωτοεμφανίστηκε, γιατί 
σε αυτό έβλεπαν µια μάλλον κοσµική αντανάκλαση των τεχνικών των αρχαίων υοτηρίπαίογαν. 
Παράλληλα µε την περιστροφική κίνηση αντού του χορού, ο πρωταγωνιστής δείχνει µια τέτοια 
ικανότητα µέθης κι εσωτερικής κατοχής της γυναίκας που κάνει αφόρητη τη σκέψη ότι η ερω- 
µένη του θα μπορούσε να χορέψει βαλς µε οποιονδήποτε άλλον άνδρα. Πρβλ. την αντίδραση 
του Βγτοι στο βαλς, η οποία ωστόσο ήταν μάλλον µοραλιστική. 

Ρ, ΡιοῬῦ, γεια, Ρ. 80. 

Μηρανιαρανιάκα-ουμανισάό, ΤΝ, Πἱ, 21. 

Η. Ι]Η5, ΦΗιάέμε, ν. Ν, ρ. 101. 

Γταρπι., Ρρ. 101-102. 

«Σε νιώθω δική µου ως τα απώτατα βάθη µου, όπως η ψυχή µου αναμιγνύεται µε το σώμα» 
(0 Απππιηζλο, 4{ἱ Γμορο). Ο Ῥέρθερος στο µυθιστόρηµα του Οοεί]ε λέει, για να δείξει την επίδρα- 
ση µιας γυναίκας πάνω του: «Είναι σαν ἡ ψυχή µου να έχει διαπεράσει όλα τα νεύρα µου». 
Πέρ᾽ από αυτό το ειδικό πλαίσιο, µνα αναφορά στην Καμασούιρα (11, 1) λέει ότι στα ανώτερα επί- 
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πεδα του πάθους κατά τη συνουσία, η γυναίκα «τελειώνει µην έχοντας πλέον αίσθηση] του ίδιου 
της του σώματος» και «τότε στο τέλος νιώθει µια ανάγκη να σταματήσει τη συνουσίᾳ». 

Εν τω μεταξύ πρέπει να θυμόμαστε την εφαρµογή αυτού του οπτικού συμβόλου στη σεξουαλι- 
κή ένωση όταν η γυναίκα παίζει τον ενεργητικό ρόλο καθισμένη ιππαστί πάνω στον άνδρα, ο 
οποίος είναι ξαπλωμένος και ακίνητος, «και λικνίζεται μ᾿ ένα οπειροειδές ανεβοκατέβασμα». 
Πρβλ. περαιτέρω, την ταντρική ῥιπαρία-μαϊθούνα. 

Οι σχολαστικές ταξινομήσεις των ινδουιστικών ερωτικών πραγµατειών μιλούν για τρεις τύπους 
γυναίκας που λιποθυμούν στη διάρκεια της συνουσίας, έναν τέταρτο τύπο που χάνει τις αισθή- 
σεις του από την αρχή, κι έναν ακόµα τύπο.που «στο µεγάλο πάθος το σώμα της σχεδόν διαλύε- 
ται µέσα στο σώμα του εραστή της», σὲ βαθµό τέτοιο που δεν μπορούν πια να πουν «ποιος είναι 
αυτός, ποια είναι αυτή ή τι είναι Ἡ ηδονή του έρωτα» (κείµενα στο Κ. δοληπίαι, πό δομε Ετος, 
Ρετμ, 1910, Ρρ. 191-195). 

Κἰεγκερααγά, {Π υἴπο υετία», Ρ. 59. 

Η. Ῥ]ο58/ Μ. Βατιο]ς, Όαν γοίῦ, ν. 1, ρ. 959. 

Α. δεβορεμλα σετ, ΜειαβΙυ νὰ ἀετ (ενολ {ες Ην εὺε, ϱρ. 119, 128-129.76. Μπορεί να παρατηρηθεί 
ότι εδώ εκδηλώνεται, από µιαν άλλη σκοπιά, ἡ εσωτερική διαφορά ανάµεσα στι) σεξουαλική 
καιτην τροφοδοτική λειτουργία. Αν αυτές οι λειτουργίες ήταν στον ίδιο βαθµό «βιολογικές» και 
«φυσικές», τότε τὸ φαγητό θᾳ συνοδευόταν από την ίδια αιδημοσύνη µε το ζευγάρωμα. 


.Πρβλ., για παράδειγµα, Ἐ. Μοριεγ]λτο], Πίο) οἱ ΕιαΠ. Ματπίαρε, Γι οπάοσπ-Νεν ὙΥοςκ, 1891, 


ες. ΙΝΞΝΙ. 

Μίτςοα Εἰίαάς, γα ό ἆ Ηἰνιοίγε αῑν τεἠρίοπα, Ρατῖς, 1949, Ρρ. 1608, 175. 

[ελλ. έκδοση: Πραγματεία πάνω στην Πσορία των Θρησκειών, µετ. Έλση Ἐσούτη, «Χατζηνικολή», 
Αθήνα, 19811. 

1ρίά., ρ. 299. 

10ἱ4., ϱ. 507. 

1514., Ρρ. 175-176. 

Ρος Λετοίοί [ατοτὶ, Ιπῖς. 29-28. 

αι ε]αίγε, Οσµντον ῥοἱΙΩΜΕΣ, Ρ. 78. 

Σχετικά µε αυτά όλα, βλ. Ε. Ὀὔ τε, Ώετ Ματφιν Ώο δα τιπά δείπε Ζ6ἱἱ, ]επα, 1901. 

Ώοε δαἀς, /ἱομα, οἱι ον ῥτουροτί(ον ἄῑι υἱοε, εα. 1797, 11, ϱ). 914-550. Εδώ, «υπάρχει ένας Θεός που 
έχει δημιουργήσει όλα όσα βλέπουμε, αλλά µε σκοπό το κακό’ χαίρεται μονάχα µε το κακό, και 
το κακό είναι Ἡ ουσία του. Μέσα στο κακό δημιούργησε τον κόσµο’ µέσα στο κακό τον 
διατηρεί’ για τους σκοπούς του κακού τον διαιωνίζει’ η δηµιουργία υπάρχει διαποτισµένη απο- 
κλειστικά από το κακό. Βλέπω το αιώνιο και καθολικό κακό µέσα στον κόσµο... Ο δημιουργός 
του σύμπαντος είναι το πιο διεστραμμµένο, το πιο άγριο και το πιο φρικτό απ᾿ όλα τὰ όντα. Θα 
συνεχίζει να υπάρχει µετά απ᾿ όλα τα όντα που κατοικούν στον κόσµο, και σε αυτόν όλα θα επι- 
στρέψουν» (Παρ. στο Μ. Ῥταχ, μα απο, ἰα Ἰποτίς ο Ἡ (ανοίο πείία [είίεταπιτα τοπιαπέσα, ΜΙΑπιο- 
Κοιια, 19350). 

Ώε δαἆς, /δέΠ, οἷι [ην πιαΏοιτν οἷς τα υστήι, Ἱ, 9-6. 

Ο ἀε δαάε μιλούσε για ένα «παραστράτηµα στο μονοπάτι της αρετής» και κατέληγε ότι «καθώς 
η αρετή είναι κάτι που έρχεται σε αντίθεση µε το σύστημα του κόσµου, όλοι όσοι την ακολου- 
θούν μπορούν να είναι βέβαιοι ότι θα υποφέρουν φρικτά βασανιστήρια προκειµένου να επι- 
στρέψουν στο βυθό του κακού, που είναι ο δημιουργός και ο ανακαινιστής όλων όσων βλέπου- 
με» (υἩειίο 11, 945-546). 

Γωπε, 11, 117. 

Γεμε, 11, 65. 


Πωμπε, ΤΝ, 40-41. 


Μ. ΡταΣ, {4 οπής, ρ. 104. 

να είδος σαδιστή καθόλου διανοητικό, αλλά τελεστής ανήκουστων ὠμοτήτων και διαστροφών 
ήταν ο Ματεα]ἱ Ο]ος ἂὲ Καῑς, ὁ οποίος είχε πολεμήσει υπό την Ἰωάννα ντ’ Αρκ. Πέρα από το 
γεγονός ότι ήταν καταφανώς θύμα έµµονων ψυχαναγκασµών, πέθανε τελικά σε κατάσταση 
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«Ἔα. ΗεΙ]δονἩ, ν. 11, Ρρ. 250, 650, 586, 502Η., 514. 


εσχάτης συντριβής, Ο Οσοας ας, υπέρμαχος της διαστροφής, μετανόησε µέσα στη φυλακή 
του για όλα όσα πραγματικά σήμαινε αυτή για τον ἴδιο, δηλαδή την ομοφυλοφιλία µε ισχυρά 
αισθητικά χαρακτηριστικά, ενώ ο ήρωάς του, ο Ντόριαν Γκρέυ, ενεργεί συνεχώς µε την επίγνω- 
ση ότι κάνει το κακό και, ὡς εκ τούτου, πολύ κοντά στη γνώση του αντιθέτου του, του καλού. 


«Σχετικά µε την Οδό της Αριστεράς Χειρός, πρβλ. Ενο]α, 1.0 γορα ἀείία ῥοίεηχα. 
«Αυτό είναι το αντίστοιχο εκείνου που έλεγε ο ἂὲ δαςε (1541, 11, Ρ. 249): «Αν η καταστροφή είναι 


ένας από τους νόµους της [της φύσης], τότε εκείνος που καταστρέφει τους υπακούει». 


«Σχετικά µε όλο αυτό, βλ. Μπαγκαβάι-] κά, ΙΧ. ραδδίπι. 


[ελλ. έκδοση: ΛΜπαγκαβάι / χιιά: το θείο Ἱραγούδι, μετ. Γιώργος Ζωγραφάκης, αδύήν, Αθήνα, 
1966]. 


Ε. οβ]ερε], Κπεε δε]ηε, εὰ. ἘαςοΝ, Μάπεπον, 1956, Ρ. 101. 

Ἡ άποψη αυτή αντιστοιχεί στη θεωρία του Πλωτίνου περί Προόδου και εησιροφής, και Ἡ δεύτερη 
από αυτές τις φάσεις, µε τη σειρά της, µπορεί να συγκριθεί μ εκείνη την οποία οἱ Στωικοί 
ονόμαζαν ἐχπύρωσις και οἱ πρώτοι Χριστιανοί συγγραφείς ἀποχατάστασις παντός. Εκείνο για το 
οποίο στην ουσία μιλούν οι όροι αυτοί είναι τα γεγονότα που θᾳ συμβούν στο πλήρωμα των και- 
ρών. 


«Αυτό µπορεί να συγκριθεί µε µία ρήση του Γνωστικού Βαλεντίνου (στο 6.Κ.5. Μεας, ΕΓαρπιοηίς, 


Ρ. 294): «Από την αρχή είσαστε αθάνατοι και τέκνα της Ζωής -- Ζωής όπως αυτή την οποίαν 
απολαμβάνουν οἱ Αιώνες. Αν το θελήσετε λοιπόν µπορείτε να µοιράσετε ανάµεσά σας το θάνα- 
το, για να τον εξαφανίσετε και να πεθάνει στα χέρια σας: γιατί αν διαλύσετε τον κόσμο και δεν 
διαλυθείτε οἱ ίδιοι µέσα του, θα γίνετε οι κύριοι όλης της δηµιουργίας και όλης της καταστρο- 
φής». Για κάποιες αναφορές στην «αριστερή πλευρά» στην καββαλιστική παράδοση, βλ. 
Αγρίππα (0Ώε οεσµία ϱΗἱοιορλία, 11, 40), που υπενθυμίζει πως οι Καββαλιστές διέκριναν ανάμε- 
σα σε δύο όψεις της θεότητας: η µία ονομαζόταν ὀνι, αριστερό χέρι και ξίφος του Κυρίου, 
αντίστοιχη στο δεινό σηµείο που είναι αποτυπωµένο στον άνθρωπο μέσω του οποίου υποτάσ- 
σει αυτός όλα τα πράγματα: η άλλη ονομαζόταν χεσένι, ευσπλαχνία ή δεξιό χέριτου Κυρίου, ἡ 
αρχή της αγάπης και της συµπόνοιας για όλα τα πλάσματα. 

Για όλ᾽ αυτά, βλ. ]. Μοοάτοιῖε, Λαξ απά ὁβαίμα, Γοπάοη-Μαάτα5, 1999, ϱρ. 147141. 

10ἱ4., ρ. 155. 

Βλ. Ν. ᾿ΓραΚαιί, {μα Πιανές δεοἰαὔε, Ρατὶ», 188δ, ο. 1Ν, Ρρ. 65-75: Κ. ογα55, Οἱ, τιµο]εη ΦεοΙΕΠ, 
1.αἱραὶᾳ, 1907-1909. Σαν µια αναλογία, µπορείνα παραθέσει κανείς τις τελετές ορισμένων δερ- 
βίσικων οµάδων από τους Μεβλεβί και τους Ιζαβί, όπου τραγούδια τα οποία έχουν συνήθως ως 
θέµα τους τη µέθη του έρωτα και του κρασιού τούς εξάπτουν στο χορό’ αλλά είναι απαραίτη- 
το ν΄ αποφύγουν κάθε κίνηση για όσο µεγαλύτερο διάστηµα γίνεται, και µόνον όταν η 
παρόρµηση γίνει ασυγκράτητη οι παριστάµενοι, οἱ οποίοι κάθονται σε κύκλο, σηκώνονται 
όρθιοι και αρχίζουν να χορεύουν στροβιλιζόµενοι γύρω από τον άξονά τους ή παίρνοντας 
µέρος σε κυκλικούς χορούς. Κατόπιν, ασουναίσθητα ή µετά από ένα σήµα που δίνει ο Σεῖχης, 
αρχίζουν επικλήσεις µε βάση συγκεκριμένες φόρμουλες (ντικρ). (Υ. ΜΙει, «Ώε "νδασε 
ιεεβηίόυο «ἷς Ι/αιά οι ππδίσλ]ε», στο ΕΕΐεν παά{Μοπείίε», Δεκέμβριος 1956, ο. 965-354). 

Ν. κακή, /α ως, ΡΡ. 2-73. 

κ. Εὔ]δρ-ΜΙ]ες, {1 ἀίαδίρ λαογό, Ῥατί», 1929, Ρ. 45. Από το έργο αυτό και οἱ σημειώσεις που ακο- 
λουθούν. 

1914., Ρ. 202. Βλ. επίσης δ1-99. 

Αναφερόμαστε στην πραγματεία Οσητα αἀε[ίστον ἱερῦ (1, 20-28), όπου ὁ Αυγουστίνος αναρωτιέ- 
ται γιατί ο Θεός επιτρέπει να βιάζονται κορίτσια σε καιρούς πολέμου και συμφορών, Πέρα 
από την αδιερεύνητη φύσι] των ουράνιων σχεδίων και κάποια νύξη ενδεχόµενης µετά θάνατον 
αμοιβής για τα επίγεια βάσανα (προὐποθέτοντας ότι ο βιασµός ενός κοριτοιού συμποσούται 6) 
ένα απλό βάσανο), αναρωτιέται μήπως τα συγκεκριµένα κορίτσια είχαν υποπέσει στο αµάρτη- 
μα της υπεριφάνειας επιδεικνύοντας την αρετήτους. Στα μάτια του Αυγουστίνου, οι αρετές τις 
οποίες το άτοµο μπορούσε να αποκτήσει αφ’ εαυτού του και µόνο, δίχως τι βοήθεια της ουρά- 


: ανν, 


νιας χάρης, όπως οἱ αρετές των «εθνικών», δεν ήταν παρά «περίλαµπρη φανλότητα». 1ο 
λουθηρανικό εώα [ογΗἱο; (αµάρτανε ανθρωπίνως) επέτασσε να µην αντιστεκόµαστε στην 
αμαρτία αλλά να εγκαταλείπουµε εξ ολοκλήρου τον εαυτό µας σε αυτή, µε την ελπίδα ότι θα 
λάβουμε τη σωτήρια θείᾳ χάρη μέσ’ από την ίδια µας την ταπείνωση καιτην ομολογία της αδυ- 
ναµίας µας. 


107. κ. ΕάΙδρ-ΜΙεν, {ιο ἀαδία σαοτό, ϱΡ. 208-269. 


149 


Μυθολογία, οντολογία, Ψυχολογία. 


τις παραδοσιακές διδασκαλίες εµφανίζεται σχεδόν παντού το 
θέµα µιας πρωταρχικής δυαδικότητας ή πολικότητας η οποία 
συσχετίζεται µε εκείνη των φύλων. Πρόκειται για µια 
δυαδικότητα που άλλοτε Παρουσιάζεται µε όρους καθαρά 
µεταφυσικούς, άλλοτε υπό τη µορφή µιας δυάδας θεϊκών ή 
μυθολογικών μορφών» κοσμικών στοιχείων, αρχών, θεών και 
θέαινών. 


Ἡ ιστορία των θρησκειών μέχρι προσφάτως έτεινε να αντιμετωπίζει το θέµα 
ως µια µορφή ανθρωπομορφισμού. Έχοντας ο άνθρωπος δημιουργήσει τους 
θεούς κατ’ εικόνα και οµοίωσή του, θα μετέφερε και θα πρόβαλλε ακολούθως 
σε αυτούς τη σεξουαλική διαφοροποίηση η οποία χαρακτηρίζει τα θνητά πλά- 
σµατα αυτής της γης. Έτσι όλες αυτές οι θεϊκές δυάδες και διχοτοµίες δεν θα 
ήταν παρά προϊόντα µιας φαντασίας που μοναδικό της συγκεκριµένο 
περιεχόµενο έχει την ανθρώπινη εμπειρία του φύλου. 

Αλήθεια όµως είναι το ακριβώς αντίθετο. Ο παραδοσιακός άνθρωπος έψα- 
χνε να ανακαλύψει µέσα στην ίδια τη θεότητα το μυστικό και την ουσία του 
φύλου. Γι΄ αυτόν τα φύλα, πριν υπάρξουν κατά φυσικό τρόπο, υπήρχαν ως υπε- 
ῥρατοµικές δυνάµεις και ὡς υπερβατικές αρχές' πριν εμφανιστούν στη «φύση» 
υπήρχαν στη σφαίρα του ιερού, του πνευματικού, του κοσμολογικού. Και µέσα 
στην ατελείωτη πολυμορφία των θεϊκών μορφών οι οποίες διαφοροποιούνταν 
σε θεούς και θεές, ο άνθρωπος προσπαθούσε ακριβώς να συλλάβει την ουσία 
του αιώνιου αρσενικού και του αιώνιου θηλυκού, εκδήλωση και αντανάκλαση 
των οποίων είναι ο διπολισµός των φύλων στα ανθρώπινα όντα. Σε µια τέτοια 
βάση, η άποψη των ιοτορικών της θρησκείας που είδαµε παραπάνω πρέπει να 
αντιστραφεί: αντί το ανθρώπινο φύλο να γίνεται το θεμέλιο για την κατανόηση 
των σεξουαλικά διαφοροποιηµένων θεϊκών μορφών, είναι ακριβώς το 
περιεχόµενο αυτών των μορφών που θα πρέπει να µας δώσει το κλειδί για τις 
βαθύτερες και καθολικότερες όψεις του φύλου στον άνδρα και τη γυναίκα. 
Μόνο αυτές οι μορφές, γεννήµατα µιας σοφής διαίσθησης ή ακόµα και ὅραστιι- 
κής, ατοµικής ή συλλογικής, υπεραισθητηριακής αντίληψης, μπορούν να µας 
προσφέρουν το νόηµα αυτού που αποκαλέσαµε παραπάνω απόλυτη 
αρρενωπότητα Και απόλυτη θηλυκότητα ὡς προς τις θεμελιώδεις τους όψεις. 
Μπορούν ακόµη να µας οδηγήσουν να διακρίνουμε και ν αναγνωρίσουμε ορι- 
σµένες αντικειμενικές «σταθερές» µέσα στις εκφυλισµένες και υβριδικές µορ- 
φές µετις οποίες εµφανίζεται το φύλο στα εμπειρικά άτοµα και στις παραλλα- 
γές των εκδηλώσεών του που οφείλονται σε διαφορετικές φυλές και πολιτι- 
σµούς, Από το σαστιΗΗ [το ιερό μυστήριο] και από τη μυθολογία του φύλου, ειδι- 
κά, θα μπορούσαν να αντληθούν µια χαρακτηρολογία και µια ψυχολογία του 
φύλου οἱ οποίες θα ήθελαν πράγματι να φτάσουν στο βάθος του αντικειμένου 
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τους. Αυτό είναι το επιχείρηµα που θα υποστηρίξουµε τώρα. Και αυτό είναι 
Κάτιτο οποίο δεν µπορεί να παραβλέψει η παρούσα µελέτη, ακόµη και αν αυτό 
έχει κάτι το δυσνόητο και το καινοφανές για τον σημερινό αναγνώστη. 

Πρέπει εξαρχής να τονιστεί ότι η παραδοσιακή οπτική την οποία ακολου- 
θούµε αντιτίθεται στις νατουραλιστικές ερµηγείες τις οποίες παραθέσαµε και 
είναι επίσης αρκετά διαφορετική από τις τρέχουσες ψυχαναλυτικές απόψεις. 
Παραπάνω, είπαµε ότι οι αρχές της απόλυτης αρρενωπότητας και θηλυκότητας 
δεν είναι απλές ιδέες, αφηρημένες και κενές πραγματικού περιεχομένου καθαυ- 
τές, χρήσιµες µόνο και µόνο ως σταθερότυποι για τη µελέτη των µικτών και επι- 
µέρους εµπειρικών μορφών του φύλου. Ούτετις αντιλαμβανόμαστε ὡς απλούς 
«ιδεώδεις τύπους» οι οποίοι υπάρχουν µόνο στο βαθµό που ενσαρκώνονται 
κατά προσέγγιση σε ένα συγκεκριµένο ον. Αντιθέτως, πρόκειται για αληθινές 
αρχές µε το νόηµα της ελληνικής λέξης άρχαί -- «όντα», αρχές-δυνάµεις υπερα- 
τοµικής τάξεως οι οποίες µε διάφορους τρόπους ορίζουν εκείνο δυνάµει του 
οποίου κάθε άνδρας είναι άνδρας και κάθε γυναίκα γυναίκα. Ὑπήρχαν πριν και 


"πέρα από τη σφαίρα της ύπαρξης κάθε θνητού άνδρα και γυναίκας και πέρα 


από τη φθαρτή τους ατοµικότητα. Τέτοιες αρχές έχουν µια μεταφυσική ύπαβ- 
ξη. Αυτή η ιδέα έχει εκφραστεί κατά έναν µεστό σηµασίας τρόπο από τις 
ταντρικές και σαχαϊγιακές σχολές, οι οποίες προσέδιδαν στη διάκριση των 
όντων σε αρσενικό και θηλυκό έναν αυστηρά οντολογικό χαρακτήρα, που πηγά- 
ζει από τη μεταφυσική φύση των αρχών οι οποίες είχαν τα ονόματα του Σίβα 
και της Σάκτι, ή μυθικών τους προσωποποιήσεων όπως ο Κρίσνα και η Ράντα. 

Μπορούμε λοιπόν να εφαρμόσουμε σε αυτή την περιοχή την πλατωνική 
θεωρία των ιδεών ερμηνευµένη κατά µία ρεαλιστική και μαγική έννοια, την 
ιδέα δηλαδή του «αρχετύπου» κατανοούµενη όχι απλώς ὡς µία εννοιολογική 
αφαίρεση του νου αλλά ὡς µια ρίζα του πραγματικού, και πραγματικότητα την 
ίδια υψηλότερης κατηγορίας. Όι δυνάµεις για τις οποίες µιλάµε εδώ είναι 
αόρατα παρούσες σε ὅλα τα ατομικά όντα τα οποία αυτές περιβάλλουν και 
µέσω των οποίων εκδηλώνονται. Αυτές οι έµφυλες θεότητες και οἱ προσωπο- 
ποιήσεις του φύλου ζουν και παρουσιάζονται µε διάφορους τρόπους, σε διάφο- 
ρους βαθμούς ως προς την ένταση, στο πλήθος των ανδρών καὶ των γυναικών, 
στον χώρο και στον χρόνο. Και αυτή η πολλαπλότητα και η µεταβατικότητα των 
μορφών τους, που είναι συχνά εµβρυακές ή σκιώδεις, παραδόξως δεν θίγει την 
ταυτότητα και τον αιώνιο χαρακτήρα αυτών των όντων. 

Φαίνεται λοιπόν αρκετά καθαρά η διαφορά ανάµεσα στην άποψή µας και 
σ᾿ εκείνα τα σύγχρονα ρεύματα που αναφέραμε, αφού τα τελευταία ενεργούν σε 
ένα επίπεδο όχι μεταφυσικό αλλά ψυχολογικό. Παρ’ όλο που ο Ίάπρ απέφυγε 
να συρρικνώσει τις φιγούρες της σεξουαλικής μυθολογίας σε απλή φαντασίωση 
και ποιητική κατασκευή και παρ’ όλο που διέβλεψε σε αυτές τῃ δραµατοποίη- 
ση «αρχετύπων» µε οικουµενικό χαρακτήρα και ανεξάρτητη πραγματικότητα, 
κατανοούσε από την άλλη µεριά αυτή την πραγματικότητα µε απλώς ψυχΟλΟγΙ- 
κούς όρους και την ανήγαγε σε ψυχικές προβολές του συλλογικού ασυνειδήτου 


- 


Θιού καυ ἡκέα, ἀλδρχα, καυ λωδαίκεὰ, 


και σε «ανάγκες» τις οποίες το σκοτεινό και ατταβιστικό κοµµάτι της ανθρώπι- 
νης ψυχής επέβαλλε πάνω στο συνειδητό και προσωπικό της κομμάτι. Σε αυτό 
βλέπουμε καθαρά όχι µόνο µια ορολογική σύγχυση αλλά και, µέσ από την 
παραπλανητική χρήση της έννοιας του ασυνειδήτου και τη στήριξη σε µια φαι- 
νοµενολογία του ψυχοπαθολογικού, την επικύρωση της γενικής σύγχρονης 
τάσης να επιστρέφει το κάθε τι στις απλώς ανθρώπινες διαστάσεις. Αν κάθε 
αρχή υπερβατικού χαρακτήρα µπορεί να αναχθεί σε «ψυχολογικό δεδομένο» το 
οποίο υπόκειται σε πειραματισμό, μια θεμελιώδης διαφορά χαράζεται ανάµε- 
σα στην Ψυχολογία ὡς ἄυτοσκοπό, από τη µία µεριά, και σε µια οντολογική 
κατανόησή της, από την άλλη. Στην πραγματικότητα, όλες οι ερμηνείες του 
απρ καταλήγουν σε ένα πολύ κοινότοπο επίπεδο, και η εγόρασή του σχετικά 
µετην υπερατοµική και αιώνια πραγματικότητα των σεξουαλικών «αρχετύπων» 
αχρηστεύεται ή υποβαθμίζεται από την επαγγελματικά παραμορφωμµένη του 
νοοτροπία και από την έλλειψη της κατάλληλης θεωρητικής αφετηρίας. 

Ἡ απόκλιση ανάµεσα στις δύο αυτές οπτικές µπορεί να φανεί ακόµη 
καθαρότερα στο επίπεδο των πρακτικών τους συνεπειών. Ο ]ωπᾳ είχε πάντα 
στο μυαλό του τη θεραπεία των νευροπαθών ασθενών και πίστευε σοβαρά ότι ο 
σκοπός των αρχαίων θρησκειών, μυστηρίων και µυητικών τελετουργιών δεν 
ήταν διαφορετικός από τον δικό του: να θεραπεύουν άτοµα τα οποία έπασχαν 
από ψυχικές συγκρούσεις και δεν βρίσκονταν σε αρµονία µε το ασυνείδητο κοµ- 
µάτι του είναι τους, Τελικά, ήταν γι αυτόν ένα ζήτημα «αποφόρτισης» τών 
αρχετύπων και αποκάθαρσής τους απότο μυθικό και φαντασμαγορικό στοιχείο 
--το µάνα-- το οποίοτους προσδίδει έναν καταναγκαστικό χαρακτήρα, και ανα- 
γωγής τους σε φυσιολογικές ψυχολογικές λειτουργίες, πράγµα που ισχύει επί- 
σης για τα αρσενικά και θηλυκά αρχέτυπα όπως αναδύονται εδώ κι εκεί στην 
καθημερινή συνείδηση.’ Αντίθετα, η γνώση της μεταφυσικής πραγματικότητας 
των σεξουαλικών αρχετύπων είχε παραδοσιακά το ρόλο ενός θετικού θεµελίου 
για τις ἱερές σεξουαλικές τελετουργίες. Τέτοιες πρακτικές και τελετουργίες δεν 
επινοήθηκαν για να επαναφέρουν ένα διχασµένο υποκείµενο που παλεύει µετα 
«συμπλέγματά» του σε µια κοινότοπη φυσιολογική κατάσταση, αλλά για να ανα- 
πτύξουν ένα σύστηµα επικλήσεων και βιωµάτων συµµετοχής που εκτείνονται 
πέρα από το ανθρώπινο και να ανοίξουν το εγώ σε εκείνες τις δυνάµεις τις 
οποίες ο ]αηρ ανήγαγε στην ανεξήγητη αίγλη των εικόνων του ασυνειδήτου." 

Είναι σηµαντικό να προσθέσουμε ότι στον παραδοσιακό κόσµο υπήρχε ένα 
σύστηµα σχέσεων ανάµεσα στην πραγματικότητα και τα σύμβολα και ανάµεσα 
στις πράξεις και τους μύθους, έτσι ώστε ο κόσμος των θεϊκών μορφών όχι µόνο 
ήταν σε θέση να διαπερνά τις βαθύτερες διαστάσεις της ανθρώπινης σεξουαλι- 
κότητας, αλλά μπορούσε ακόµα να παρέχει κανονιστικές αρχές για τις σχέσεις οι 
οποίες συνδέουν, στα πλαίσια ενός υγιούς πολιτισμού, τον άνδρα µετη γυναίκα. Σε 
αυτή τη βάση τέτοιες σχέσεις αποκτούσαν µια βαθιά σηµασία και συμμορφώνο- 
νταν προς ένα νόµο κι ένα κριτήριο υψηλότερο από τον κόσµο των απρόβλεπτων 
συμβάντων, της ελεύθερης βούλησης και των καθαρά ατομικών συνθηκών. 


ζωα ὥυο]α 
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Θα εξετάσουμε τώρα εν συντοµία και αυτή την όψη της μεταφυσικής του 
φύλου. 


Η µεταφυσικἡ δυἁἆδα. 


Όσον αφορά τις δυαδικότητες, ας εξετάσουμε πρώτα εκείνες που έχουν έναν 
αφηρημένο, μεταφυσικό χαρακτήρα ο οποίος δεν έχει ακόµα επηρεαστεί από 
τη δηµιουργία μύθων και συμβόλων. “.. 

Η θεμελιώδης ιδέα είναι ότι η οικουμενική δηµιουργία ή εκδήλωση εκδρα- 
µατίζεται υπό την επιρροή µιας δισυπόστατης αρχής µέσα στην υπέρτατη 
ενότητα, µε τον ίδιο τρόπο που η αναπαραγωγή της ζωής πηγάζει από την 
ένωση του αρσενικού µε το θηλυκό. 

Όσον αφορά την αναπαραγωγή ο Αριστοτέλης έγραφε, «Το αρσενικό αντι- 
προσωπεύει τη συγκεκριμένη µορφή. Το θηλυκό αντιπροσωπεύει την ὕλη, η 
οποία είναι παθητική στο βαθµό που είναι θηλυκή, ενώ το αρσενικό είναι 


᾿ενεργητικό».' Αυτή η πολικότητα επανέρχεται στις έννοιες της αρχαίας ελληνι- 


κής φιλοσοφίας, έχοντας τις πηγές της στα μυστήρια και εφαρμοζόµενη σε διά- 
φορες μορφές οι οποίες σήµερα δεν κατανοούνται πλέον στο αρχικό, ζωντανό 
τους νόηµα. Το αρσενικό είναι µορφή, το θηλυκό είναι ύλη. «Μορφή» εδώ 
σηµαίνει τη δύναμη η οποία ορίζει και αφυπνίζει την αρχή της Κίνησης, της 
ανάπτυξης, του γίγνεσθαι. «Ύλη» σηµαίνει την υλική και οργανική αιτία κάθε 
ανάπτυξης, την απολύτως ακαθόριστη δυνατότητα, την ουσία ή δύναμη η 
οποία, στερούµενη η ίδια µορφής, µπορεί να προσλάβει οποιαδήποτε µορφή 
και η οποία αφεαυτής δεν είναι τίποτε αλλά µπορεί να γίνει τα πάντα εφόσον 
αφυπνιστεί και γονιµοποιηθεί. Ἡ ελληνική λέξη ὕλη, ως εκ τούτου, δεν σηµαί- 
νει οὕτετην ύλη από την οποία συνίσταται ένας οργανισµός ούτε εκείνη απότην 
οποία συνίσταται η φύση εν γένει. Είναι δύσκολο για μας να κατανοήσουμε 
αυτόν τον όρο, αλλά στα παρόντα συμφραζόμενα αντιστοιχεί σε µια µυστηριώ- 
δη οντότητα, σκοτεινή και αβυθοµέτρητη, η οποία ταυτόχρονα έχει και δεν έχει 
ύπαρξη επειδή είναι το απλώς δυνατό και ως εκ τούτου η δύναμη-ουσία της 
«φύσεως» ως αλλαγής και ατέρµονου γίγνεσθαι. Με πυθαγόρειους όρους, είναι 
επίσης η αρχή της Δυάδος (του διπλού, του Δύο). Αντιτίθεται στο Ένα και 
παρουσιάζεται από τον Πλάτωνα ως το δεύτερον ή εκείνο το οποίο συνιστά 
Πάντοτε το «άλλο», που σχετίζεται µε ό,τι καταλαμβάνει χώρο, χώρα, και µε τη 
«μητέρα» ή «μήτρα-τροφό» του γίγνεσθαι." Γενικά, αυτός είναι ο τρόπος μετον 
οποίον παρουσιάζονται το αρσενικό και το θηλυκό στην πιο αφηρημένη τους 
έκφραση από την παραδοσιακή μεταφυσική. 

Σε έναν περαιτέρω συσχετισμό, το αρσενικό και το θηλυκό µπορούν να ορι- 
στούν ως αντίστοιχα προς το είναι (στην υψηλότερη έννοιά του) και το γίγνε- 
σθαι. Προς εκείνο που κλείνει µέσα του την ίδια του την αρχή κι εκείνο που έχει 
την αρχή του σε κάτι άλλο. Ἡρος το είναι (σταθερό και αμετάβλητο) καιτη ζωή 
(µεταβολή, ψυχή ή ζωοποιό ουσία, μητρική ουσία και γίγνεσθαι). Από αυτή την 


αρα, δκέα, άλάρεα, καιλ, λαλαίκκὼν 


άποψη ο Πλωτίνος έγραφε για το είναι, ή ὄν, και για το θηλυκό συμπλήρωμα 
του αἰώνιου αρσενικού, την οὐσία' για το αιώνιο είναι και την αιώνια δύναμη, η 
οποία κατά έναν ορισμένο τρόπο ταυτιζόταν µε τη «φύση» και µε τη «θεία 
ψυχή». Το είναι, στον Πλωτίνο, συνδέεται επίσι]ς µε τον νοῦν, µια άλλη λέξη που 
έχει γίνει δύσκολο να καταλάβει κανείς σήµερα. Είναι η πνευματική αρχή, η 
αντιληπτή ως Ολύμπια αρχή στον άνθρωπο, αμετάβλητη παρουσία και καθαρό 
Φώς, η οποία στον Πλωτίνο παίρνει επίσης τη µορφή του Λόγου όταν θεωρεί- 
ται εν δράσει µέσω της οποίας ενεργοποιεί και γονιµοποιείτην ύλη ή την κοσµι- 
κή δύναμη. Σε αντίθεση µε αυτήν, το θηλυκό είναι η ζωϊκή δύναμη. Ως Ψυχή 
είναι «η ζωή του αιώνιου είναι» η οποία, όταν η εκδήλωση «προχωρεί» από το 
Ένα, εκπτύσσεται µέσα στο χρόνο, στο γίγνεσθαι, έτσι ώστε οι δύο αρχές αλλη- 
λοσυμπλέκονται και αναμειγνύονται µε διάφορους τρόπους: ο αρσενικός Λόγος 
διατηρείται µέσα σε κάθε τι το οποίο είναι, το οποίο παραμένει ταυτόσηµο 
προς τον εαυτότου,το οποίο δεν αλλοιώνεται και είναι η καθαρή αρχήτης µορ- 
φής.᾽ 

Ο ελληνικός. όρος φύσις έχει ένὰ νόηµα που διαφέρει σηµαντικά από το 
σημερινό, µατεριαλιστικό νόηµα της λέξης’ νόηµα, ὠστόσο, το οποίο πρέπει να 
διατηρηθεί εκεί που η θηλυκή αρχή ταυτίζεται µε τη «φυσική» αρχή. Στην 
πραγματικότητα, η υπερφυσική αρχή στον παραδοσιακό συμβολισμό θεωρεί- 
ται πάντοτε ως «αρσενική», ενώ η αρχή της φύσεως και του γίγνεσθαι θεωρεί- 
ται ὡς «θηλυκή». Αυτή την πολικότητα θα τη συναντήσουμε και στον 
Αριστοτέλη’ απέναντι στον ακίνητο νου ο οποίος είναι καθαρή λειτουργία, στέ- 
κει εδώ η «φύσις», στην οποία ο νους µε την απλή παρουσία του ως «ακίνητο 
κινούν» προκαλεί την κρίσιµη κίνηση ή το πέρασμα από την άμορφη 
δυνατότητα, την «ύλη», στη µορφή, δηλαδή την εξατομικευμένη ύπαρξη. Αυτή 
η δυάδα είναι ισοδύναμη µετη δυάδα του Ουρανού καιτης Γης, την πολικότητα 
της ουράνιας και της χθόνιας αρχής ως κοσμολογικές-συµβολικές εικόνες του 
αιώνιου αρσενικού και του αιώνιου θηλυκού. 

Ένας άλλος συμβολισμός του θηλυκού, τον οποίον ήδη συζητήσαµε, είναι ο 
συμβολισμός των Υδάτων. Τα ΄Ύδατα ενσαρκώνουν διάφορα νοήματα’ πρώτ᾽ 
απ’ όλα εκπροσωπούν την αδιαφοροποίητη ζωή η οποία είναι προγενέστερη 
κάθε µορφής: δεύτερον, συμβολίζουν εκείνο που τρέχει και κυλάει και είναι ὡς 
εκ τούτου ασταθές και μεταβλητό, άρα και η αρχή του οτιδήποτε υπόκειται 
στον πολλαπλασιασμό και τη φθορά, ότι ανήκει στον κόσµο τον οποίον οι 
αρχαίοι ονόμαζαν υποσελήνιο. Τέλος, αντιπροσωπεύουν ακόµα την αρχή κάθε 
γονιμότητας και ανάπτυξης σύµφωνα µε την αναλογία της γονιµοποιητικής 
δράσης του νερού πάνω στη γη καιτο χώμα. Από την άλλη µεριά, έχουµε µιλή- 
σει για την «υγρή αρχή» της γέννησης και για την αντιπαράθεση ανάµεσα στα 
«ύδατα της ζωής» και τα «ουράνια ύδατα». Ας προσθέσουμε τώρα ότι τα Ύδατα 
συνδέονταν συμβολικά µε τον οριζόντιο άξονα [--] ο οποίος αντιστοιχεί στην 
αριστοτελική κατηγορία του χεῖσθαι, που αντιτίθεται στον κάθετο άξονα [1] ο 
οποίος αντιστοιχεί στην κατηγορία του ἔχειν, µετην ειδική έννοια του στέκεσθαι 
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κατακόρυφα η σύνδεση αυτού του τελευταίου µε την αρσενική αρχή 
εκφραζόταν στους αρχαίους καιρούς από τον φαλλικό και ιθυφαλλικό 
συμβολισμό του ανορθωµένου πέους. 

Συπληρωματικά προς τα ΄Ύδατα ως θηλυκή αρχή, η αρσενική αρχή 
συσχετιζόταν συχνά µε το Πυρ. Ωστόσο, πρέπει να έχουµε πάντοτε κατά νου 
την πολυσηµία των αρχαίων συμβόλων, την ικανότητά τους δηλαδή να συνι- 
στούν πολύ διαφορετικές σηµασίες, οι οποίες δεν είναι αμοιβαΐα αποκλειστικές 
αλλά ακολουθούν τη λογική διαφόρων προοπτικών. Η αρσενική αρχή ὥς Πυρ 
έχει πολλές όψεις (να θυμηθούμε στην ινδουιστική παράδοση τη διπλή γέννη- 
ση του Άγκνι και στην κλασική παράδοση τη διπλή φύση του γήινου και ηφαι- 
στειακού πυρός και του ουρανίου πυρός), αλλά ιδωµένη από την Πλευρά της 
Φλόγας που θερµαίνει και δίνει ζωή, η φωτιά χρησιμοποιήθηκε και ως σύμβο- 
λοτου θηλυκού, και από αυτή την άποψη έχει παίΐξει σηµαντικό ρόλο στις ινδο- 
ευρωπαϊκές λατρείες. Η Ατάρ, η ελληνική Εστία και η ρωμαϊκή Ψερία είναι 
προσωποποιήσεις της φωτιάς µε αυτή την έννοια. (Ο Οβίδιος λέει, «Η Ψερια 
είναι η ζωντανή Φλόγα»). Ἡ φωτιά στο νοικοκυριά και στις δηµόσιες τελετές, η 
ίδια ιερή και αιώνια φλόγα που έκαιγε στο παλάτι των Καισάρων και 
μεταφερόταν στις επίσηµες τελετές, η φωτιά που κάθε ελληνικό και ρωμαϊκό 
στράτευμα κουβαλούσε µαζί του και διατηρούσε αναμµένη µέρα και νύχτα, 
συνδεόταν µε τη θηλυκή πλευρά της θείας ουσίας, κατανοούµενη ως η ζωτική 
ορµή του ζωοποιητικού στοιχείου. Σε αυτά τα πλαίσια επιζεί ακόµα η αρχαία 
ιδέα ότι το ξαφνικό σβήσιµο της οικιακής φωτιάς είναι σηµάδι θανάτου’ δεν 
είναι το «είναι», αλλά η ζωή αυτή που πλήττεται. 

Στις ανατολικές παραδόσεις συναντάµε άφθονη επικύρωση αυτών των συµβο- 
λικών όψεων. Οι παραδόσεις της Άπω Ανατολής γνωρίζουν τη δυάδα Ουρανού- 
Γης: ο Ουρανός ταυτίζεται µετην «ενεργή τέλεση» (τσἸέν) και η Γη µε την «παθη- 
τική τελείωση» (κουέν). Στη Μεγάλη πραγματεία" λέγεται, «Το αρσενικό ενεργεί σύόμ- 
Φφωνα µε τον τρόπο του δημιουργικού, ενώ το θηλυκό ενεργεί σύµφωνα µε τον 
τρόπο του δεκτικού», και ακόµα΄: «Το δημιουργικό δρα οτις µεγάλες ενάρξεις, 
ενώ το δεκτικό φέρνει στην ολοκλήρώση τα πράγµατα που έχουν αρχίσει... η Γη 
γονιµοποιείται από τον Ουρανό και ενεργείτη σωστή στιγµή... Ακολουθώντας τον 
Ουρανό συναντάει τον κύριό της και ακολουθεί το δικό του δρόµο σύμφωνα µε 
την ορθή τάξη». Όπως ακριβώς και στους Πυθαγορείους, η δυάδα (το Δύο) συν- 
δέεται εδώ µε τη θηλυκή αρχή, και οι περιττοί αριθμοί γενικά συνδέονται µε τον 
Ουρανό ενώ οι ζυγοί αριθµοί συνδέονται µε τη Γη. Η ενότητα είναι η αρχή’ το 
Δύο είναι ο θηλυκός αριθµός της Γης' το τρία είναι ένας αρσενικός αριθµός 
καθώς αντιπροσωπεύει την ενότητα προστιθέμενη στη Γη (1 συν 2 ίσον 5), και ως 
εκ τούτου εκφράζει κάθε τι το οποίο µέσα στον κόσµο του γίγνεσθαι φέρει το 
σηµείο και την αποτυπωµένη µορφή της ανώτερης αρχής, ὡς µία απότις εικόνες 
της, Αυτός ο αριθµολογικός συμβολισμός έχει έναν οικουµενικό χαρακτήρα. Τον 
συναντάµε επίσης στη Δύση έως ακόµα και τον Μεσαίωνα και τον Δάντη. 
Βρίσκεται στη βάση του αρχαίου ρητού «Ο Θεός αγαλλιά µετους περιττούς αριθ- 
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μούς» (επειδή σε κάθε περιττό αριθµό, το ΄Ένα επικρατεί και πάλι του Δύο). 

Πιο χαρακτηριστική όµως είναι, στις παραδόσεις της Άπω Ανατολής, η 
μεταφυσική δυάδα στη µορφή του γιανγκ και του γιν, τα οποία κατανοούνται ως 
ταυτόχρονα στοιχειώδεις καθορισµοί Και πραγματικές δυνάµεις ενεργές σε 
κάθε επίπεδοτου είναι. Ως καθορισµοί, το γιονγκ έχει τη φύση του Ουρανού και 
του κάθε τι του ενεργητικού, θετικού και αρσενικού, ενώ το γιν έχει τη φύση της 
Γης και του κάθε τι του παθητικού, αρνητικού και θηλυκού. Στον γραφικό τους 
συμβολισμό µία συνεχής γραµµή αντιότοιχεί στο γιανγκ (--), εγώ µια διακεκοµ- 
µένη γραμμή αντιστοιχεί στο γ1ν (--), υποβάλλοντας την ιδέα του «δύο», και ως 
εκ τούτου την πλατωνική δύναμη του «άλλου». Τα τρίγραµµα και τα εξάγραµ- 
µα που διαμορφώνονται από τους διάφορους συνδυασμούς αὐτών των δύο στοι- 
χειωδών σηµείων παρέχονται από το { Τσινγκ, το θεμελιώδες κείµενο της κινέ- 
ζικης παράδοσης, ὡς κλειδιά των ουσιωδών καταστάσεων οι οποίες μπορούν να 
εμφανιστούν στην πραγματικότητα, τόσο σε µια πνευματική ή φυσική κατηγο- 
ῥία του σύμπαντος όσο και σε µια ανθρώπινη, ατοµική ή συλλογική σφαίρα. 
Όλα τα φαινόμενα, οἱ μορφές, τα όντα και οι µεταβολές µέσα στον κόσµο θεω- 
ρούνται στο επίπεδο των διαφόρων συναντήσεων και συνδυασμών μεταξύ του 
γτν και του γιανγκ. Από αυτό παίρνουν τον τελικότους χαρακτηρισμό. Από ὄυνα- 
µική άποψη το γιανγκ και το γΊν είναι αντιτιθέµενες αλλά και συμπληρωματικές 
δυνάμεις. Το φως και ο ήλιος διαθέτουν µια γιανγκ ποιότητα ενώ η σκιά και η 
σελήνη διαθέτουν µια ποιότητα γιν. Η φωτιά είναι γιανγκ, το νερό είναι γ:ν' οι 
κορυφές των βουνών είναι γΊανΥΚ, οι κοιλάδες γΊν' το διαφανές είναι γιανγκ, το 
αβυθομέτρητο γ1ν, κοκ. Τελικά, είναι η κυριαρχία του γ:ν στη γυναίκα και του 
γιανγκ στον άνδρα εκείνο που τους κάνει αυτό που είναι: σε αυτό το επίπεδο το 
καθαρό γιαγγκ και το καθαρό Ίγ:ν εμφανίζονται ως οι ουσίες της απόλυτης 
αρρενωπότητας και της απόλυτης θηλυκότητας αντιστοίχως. Πέρα από την 
άποψη του συμβολισμού που µας οδηγεί πίσω στους συγγραφείς που ήδη είδα- 
µε στην ελληνική παράδοση, αξίζει εδώ να παρατηρήσουμε την απόδοση των 
ψυχρών, υγρών και σκοτεινών ποιοτήτων στο Ί3» και των ξηρών, ζεστών και 
φωτεινών ποιοτήτων στο γανγκ. Ἡ ψυχρή ποιότητα του γιν µπορεί να φαίνεται 
σαν αντίφαση προς τις όψεις της θερμότητας, της Φλόγας και της ζωής τις 
οποίες είδαµε επίσης να συµπεριέχονται στη θηλυκή αρχή, αλλά θα πρέπει να 
ερμηνευθούν στο ίδιο πλαίσιο µε το ψυχρό φως της σελήνης και την ψυχρότητα 
θεαινών όπως η Άρτεμις η οποία προσωποποιείτην αρχή αυτού του φωτός’ και 
μπορούμε να δούµε τη σηµασία αυτού του σηµείου στη µελέτη του θηλυκού 
χαρακτήρα και της γυναίκας. Στο γν, ὡς εκ τούτου, ανήκουν οι ίσκιοι και το 
σκοτάδι σε αναφορά προς τις στοιχειακές δυνάµεις οι οποίες είναι προγενέστε- 
ρες της µορφής, πράγµα που στο ανθρώπινο είναι αντιστοιχεί µε το ασυνείδη- 
το και µε το ζωικό, νυχτερινό κομµάτιτης ψυχής. Αυτό µας οδηγεί αµέσως πίσω 
στη σχέση που κοινώς αναγνωρίζεται ότι υπάρχει ανάµεσα στις θηλυκές 
θεότητες ή τις θεότητες της νύχτας και τα βάθη της γης, τη Νύχτα του Ἡσιόδου, 
που παρουσιάζεται ὡς µητέρα της Ημέρας. Εδώ η Ημέρα είναι ισοδύναμη µε 
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τη ζεστή, φωτεινή («ηλιακή») ποιότητα του γΊανΥΚ, ποιότητα η οποία αντιστοιχεί 
ακριβώς στις έκδηλες, οριστικές και τελειωµένες μορφές οι οποίες ελευθερώνο- 
νται από το διφορούµενο σκότος και από την ακαθόριστη φύση της γεννήτριας 
μήτρας και της θηλυκής ουσίας ή ακατέργαστης ύλης. 

Στην ινδουιστική παράδοση συναντάµε κάποιες αξιοσημείωτες λεπτοµέ- 
Ρρειες του συμβολισμού τον οποίον πραγµατευόµαστε εδώ. Το σύστηµα Σαμκύα 
µας Προσφέρει το βασικό θέµα στη διττή φύση του πουρούσα, του αρχέγονου 
αρσενικού, και της πράκρτι, αρχής της αρχέγονης «φύσεως», ουσία ή ενέργεια 
κάθε γίγνεσθαι και κάθε κίνησης. Ο πουρούσα έχει τον ίδιο απόμακρο, αµετά- 
βλητο, «ολύμπιο» χαρακτήρα µετο καθαρό φως -- μη ενεργός µε την ίδια ακρι- 
βώς έννοια που είναι και το ακίνητο κινούν του Αριστοτέλη, ή ο ελληνικός νους. 
Μέσα από µια κάποια πράξη παρουσίας --μιαν «αντανάκλαση» του εαυτού 
του -- γονιµοποιεί την πράκρτι και θραύει την ισορροπία τῶν πρακρτικών δυνά- 
µεων (γκούνα) ανοίγοντας τον δρόµο προς τον εκδηλωμένο κόσµο. Περισσότερο 
όµως είναι στη φιλοσοφία και στη μεταφυσική του Ταντρισμού που βρίσκει τις 


πιο ενδιαφέρουσες αναπτύξεις της µια τέτοια έννοια. Αυτή η ινδουιστική 


λατρεία γνώριζε τη φιγούρα του Σίβα ως ενός ερµαφρόδιτου θεού, του 
Αρνταναρισβάρα. Στις Τάντρες, το αρσενικό και το θηλυκό της θεότητας χωρί- 
ζονται. Ο Σίβα αντιστοιχεί εδώ ακριβώς στον πουρούσα της Σαμκύα, ενώ η Σάκτι, 
θεωρούμενη ὡς σύζυγος και δύναμή του, αντιστοιχεί στην πράκρτι ή τη «φύση». 
Ἡ σανσκριτική λέξη σάκτι σηµαίνει ταυτόχρονα «σύζυγος» και «δύναμη». Από τη 
συνουσία τους γεννιέται ο κόσμος η φόρμουλα των κειμένων είναι ακριβώς 
«οηίνα-δμαΚιί-εαιπαγορᾶί Ἰὰγαῖιε εμτὶςΠπκαἱραπᾶ».' Όπως και στη Σαμκύα, µια 
µη ενεργή δημιουργική λειτουργία αποδίδεται στο αρσενικό, τον Σίβα. 
Καθορίζει την κίνηση και αφυπνίζει τη Ῥάκτι. Μόνο η τελευταία, ωστόσο, ενερ- 
γεί πραγματικά, κινείται, γεννάει. Αυτό δείχνεται μέσ’ από ένα συμβολισμό 
σεξουαλικής ένωσης κατά την οποία το θηλυκό, που είναι φλόγα, αναλαμβάνει 
τον ενεργητικό ρόλο και κινείται αγκαλιάζοντας το θείο αρσενικό, που είναι 
φως και που φέρει σκήπτρο, ο οποίος μένει ακίνητος. Είναι η λεγόμενη βιπαρί- 
τα-μαϊθούνα, η αντεστραμµένη συνουσία, η οποία τόσο συχνά συναντάται στην 
ιερή εικονογραφία της Ινδίας και του Θιβέτ, και ειδικά σε εκείνα τα αγαλματά- 
κια µε το όνοµα γιαµπ-γιουµ τσούντπα.'' Σπο Πεδίο των θείων προσωποποιήσεων, 
η Σάκτι αντιστοιχεί, µεταξύ άλλων, στην Κάλι, τη «μαύρη θεά», η οποία επίσης 
αναπαρίσταται, παρ’ όλ’ αυτά, υπό µορφή φλόγας ή περιβεβλημένη µε µιαν 
ανταύγεια από φλόγα, συνδέοντας έτσι δύο στοιχεία που έχουµε ήδη ανιχνεύσει 
στο θηλυκό αρχέτυπο, τα σκοτάδια τα προγενέστερα της µορφής και τη φωτιά. 
Στην όψη της ως Κάλι, ωστόσο, η Σάκτι φανερώνεται κυρίως ως ενέργεια η 
οποία δεν µπορεί να αναχθεί σε καµία πεπερασμένη µορφή ή όριο και είναι 
έτσι µια θεότητα της καταστροφής.'' Κατά τα άλλα, όπως ακριβώς οι Κινέζοι 
βλέπουν τις ποικίλες αλληλεπιδράσεις του γιν και του γΊανγκ να ενώνονται και να 
εκδηλώνονται στην πραγματικότητα, έτοι και η ινδονιστική παράδοση βλέπει 
στη δηµιουργία έναν ποικίλοντα συνδυασμό ενεργειών οἱ οποίες πηγάζουν από 
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τις δύο αρχές τσιτ-σάκτι ή σίθα-σάχτι και µάγια-σάκτι. ΄Ἔτσι σε ένα κείµενο η θεά 
λέει, «Σίβα και Σάκτι που είναι κάθε στιγµή τα πάντα µέσα στον κόσµο, συο 
Μαχεσβάρα [ο αρσενικός θεός] είσαι σε κάθε µέρος, κι εγώ είµαι σε κάθε 
µέρος. Είσαι µέσα στα πάντα και είμαι µέσα στα πάντα».'' Ακριβέστερα, ο Σίβα 
είναι παρών στην αμετάβλητη, συνειδητή, πνευματική και σταθερή όψη, ενώ η 
Σάκτι είναι παρούσα στη μεταβλητή, ασυνείδητη-ζωική, φυσική και δυναμική 
όψη του κάθε τι που υπάρχει. Ἡ θεά υπάρχει στη µορφή του χρόνου, και σε 
αυτή τη µορφή είναι η αιτία κάθε αλλαγής και είναι «πανίσχυρη κατά τη στιγ- 
μή της διάλυσης του σύµπαντος»." 

έλος, µε τη θηλυκή αρχή ή Σάκτι συνδέεται στη Φιλοσοφική Τάντρα η 
Μάγια. Αυτή η πολύ γνωστή λέξη, όπως συνηθέστερα γίνεται δεκτό και ειδικά 
µέσα στη Βεδάντα, συνδέεται µε την εξωπραγµατική και φψευδαισθησιακή 
φύση του ορατού κόσμου όπως αυτός εµφανίζεται στην κατάσταση της 
δυαδικότητας. Ωστόσο, χρησιµοποιείται επίσης για να δηλώσει τα έργα της 
μαγείας, και ο όρος που παραθέσαµε πιο πάνω (µάγια-σάκτι) πρέπει να θεωρεί- 
ται ότι ακριβέστερα εκφράζει το θηλυκό ως τη «μαγεία του θείου», τῃ θεά ως 
μαγική δημιουργό των εκδηλωµένων μορφών, οι οποίες είναι ψευδαισθησιακές 
µόνο µε µια σχετική έννοια" διότι για την ινδουιστική παράδοση το 
κατηγόρηµα του πραγματικού µπορεί να αποδοθεί µόνο στο απόλυτο, φωτεινό, 
αιώνιο είναι το οποίο δεν γνωρίζει ούτε γίγνεσθαι ούτε «ύπνο». Δευτερογενώς, 
ωστόσο, από αυτό απορρέει µια σύνδεση ανάµεσα στη θηλυκή αρχή και τον 
«νυχτερινό» κόσµο που συνιστά το υπόβαθρο ενός ιδιαίτερου είδους μαγείας, 
θελγήτρου και γοητείας. Αυτό το μοτίβο συναντάται επίσης σε µία όψη της 
πελαογικής και ελληνικής Ἑκάτης, της θεάς η οποία ανήκει άλλοτε στον 
υποχθόνιο κόσµο και άλλοτε στη σελήνη, η οποία έδινε τη δύναμη στα ξόρκια 
και δίδασκε την τέχνη της µαγείας στις μάγισσες και τις γητεύτριες που βρίσκο- 
νταν κάτω από την προστασία της ή στις πραγματικές τῃς ιέρειες (σύµφωνα µε 
µια παράδοση, η Μήδεια ήταν ιέρεια σε ναό της Εκάτης). Ἡ Άρτεμις, επίσης, 
όπως και η Εκάτη µε την οποία συχνά ταυτιζόταν, λέγεται πως είχε εξουσία στις 
μαγικές τέχνες' τα αγγεία Ηαιη]ίοη δείχνουν γυναικείες φιγούρες να αοκούν 
μαγικές πράξεις οι οποίες απευθύνονται σε αυτήν. «Γητεύτρα των εχθρών του 
θεού της αγάπης» είναι ένα από τα ονόματα της μεγάλης Θεάς των Ινδουιστών. 

Σπο πλαίσιο των ίδιων ινδουιστικών δογμάτων ανήκει η έννοια της εκδήλω- 
σης ως «βλέμματος προς τα έξω», μπαϊρμούκι, δηλαδή µια εξωστρεφής κίνηση ή 
τάση, µια «έξοδος», απελευθέρωση από το Ένα και το Ταυτόσημο, που είναι 
µία ακόµα όψη της φύσης και της λειτουργίας της Σάκτι. Ἡ Σάκτι ονομάζεται 
ακόµη καμαρουπίένι ή «εκείνη που είναι φτιαγμένη από επιθυµία» και έμβλημά 
της είναι το θηλυκό σεξουαλικό όργανο, το ανιεστραμµένο τρίγωνο, που ταυτί- 
ζεται µε το σηµείο της επιθυµίας. Αυτό απεικονίζει το ίδιο μοτίβο: κάθε επιθυ- 
µία εμπεριέχει µια κίνηση προς το «άλλο του εαυτού» και προς κάτι έξω από 
τον ίδιο τον εαυτό. Τώρα, ο Βουδισμός ειδικότερα έχει αναγνωρίσει την επιθυ- 
µία και τη δίψα, κάµα, τρίσνα και τάννα, ως την έσχατη βάση της 
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πραγματικότητας εννοούµενης ως γίγνεσθαι και ὡς καθορισμένη ζωή, σαμσάρα. | 
Στο «θηλυκότης θεότητας», στῃ Σάκτι του Σίβα, βρίσκεται η ρίζα της επιθυμίας, | 
είε ως κοσµογονική επιθυµία είτε ως εκείνη που έχει την ίδια ουσία µε τα (κ 
΄δατα και µε την «ύλη». Πρέπει να εννοείται ως «στέρηση» µε την ελληνική 
έννοια του όρου, όπως η πλατωνική Πενία, που η ίδια δεν έχει και που διψάει 
για το είναι, αντιτιθέµενη στη σταθερή και αµετακίνητη φύση της µεταφυσι- Ες 
κής αρρενωπότητας και του αιώνιου Νου. Από την άλλη µεριά, λέγεται ότι ο | 
Σίβα δίχως τη Σάκτιτου θα ήταν ανίκανος για οποιαδήποτε Κίνηση και θα έμενε 
«ανενεργός», όπως άλλωστε και η Σάκτι ή πράκρτι χωρίς το Σίβα θα έµενε ασυ- | | 
νείδητη ή αχίτ, που σηµαίνει, κενή από το φωτεινό στοιχείο. Τα ενωμένα θεϊκά . 
ζευγάρια του ινδουιστικού ή του ινδο-θιβετανικού πανθέου αποσκοπούν στο να 
δείξουν τον σταθερό δεσµό ανάµεσα στα στοιχεία Σίβα και Σάκτι µέσα σε κάθε 
τιτο εκδηλωμένο. Ο Πλωτίνος έγραφε (111, 8) ότι οι θεοί ορίζονται από το «νου» 
ενώ οι θεές από την «ψυχή», και σε κάθε νου αντιστοιχεί µία ψυχή, και η ψυχή 
του Δία είναι η Αφροδίτη, η οποία, όπως µας βεβαιώνει ο Πλωτίνος, ταυτίζεται 
από τους ιερείς και τους θεολόγους µε την Ηρα. 
Δεν θα επεκταθούµε σ᾿ αυτό µε παρόμοιες αναφορές από άλλες παραδόσεις 
επειδή ελάχιστα θα προσέθεταν στις βασικές δοµές που έχουµε ήδη υποδείξει. 
Θα αναφέρουμε µόνο κάποιες ιδέες από την ιουδαϊκή Καββάλα και τον | 
162 Χριστιανικό Γνωστικισμό. Στην πρώτη, η θηλυκή φύση της θεότητας, η νουµπχά 
ὡς αντίθετη της ντουρά, αναπαρίσταται γενικώς από τη Ῥεκινά, µια δύναμη ή 
αρχή η οποία κατανὀδείται γενικά ὡς «η βασιλική σύζυγος», και γίνεται αναφο- | 
ρά στον ιερό γάμο, τη ἄβουγά καδισά, του Βασιλέα µετη Βασίλισσα, ήτου Θεού 
µε τη Σεκινά.'' Είναι σηµαντικό να τονίσουμε εδώ την πιο ουσιώδη όψη της 
θηλυκής αρχής, το αιώνιο θηλυκό υπό την προστασία του οποίου στέκουν όλες 
οι γυναίκες του κόσμου." Σύμφωνα µε αυτή την όψη η θηλυκή αρχή εκδηλώνε- 
ται ως ισοδύναμο του ζωοποιού Αγίου Πνεύματος ή ως δύναμη, Επιρροή ή ! 
«δόξα» εµµενής στη δηµιουργία, πράγµα που σηµαίνει, µια δύναμη διακριτή 
από την καθαρή υπερβατικότητα του Θείου, ικανή ακόµα και ν αποσπαστεί 
από αυτό (όπως θα δούµε στην περίπτωση της ίδιας της ινδουιστικής Σάκτι 
κατά το «καθοδικό» στάδιο της εκδήλωσης). Γι’ αυτό, η Καββάλα μιλάει επίσης 
για την «εξορία» της Σεκινά. Αλλά η Σεκινά ως «δόξα παρούσα σε αυτόν τον 
κόσμο» µας οδηγεί σε µια περαιτέρω σχέση. Στην πραγματικότητα, η «δόξα» . 
την αρχαία εποχή κατανοείτο όχι ως µια προσωποποιηµένη αφαίρεση αλλά ως Π 
µια θεϊκή δύναμη, όπως η φωτιά στην αρανική έννοια του χβαρένο. Αυτή η ιδέα | 
είναι συγγενική µε εκείνη της «ζωντανής φωτιάς» της προσωποποιηµένης ως | 
γεια, η οποία, µέσα από µια σειρά συνειρµών τους οποίους έφερε στο φωςο 
Οπιποη!,' µας οδηγεί και πάλι πίσω στην ιδέα µιας συμπληρωμµατικής θηλυκής | 
θεότητας και ὁραστικής δύναμης, όπως η θεά Τόχη, και ειδικά στη µορφή της Γ 
Εοτίμπα Εεραία. 
Στη χριστιανική θρησκεία, η οποία έχει απορροφήσει και αφομοιώσει µοτί- 
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σµένα χαρακτηριστικά’ δεν είναι θηλυκό οπωσδήποτε όταν γονιµοποιεί την 
Παρθένο ή όταν πλανάται ως αρχή υπεράνω των Υδάτων στην Παλαιά 
Διαθήκη. Αλλά στα εβραϊκά και αραμαϊκά τι] λέξη «πνεύμα» είναι θηλυκού 
γένους, και στον χριστιανικό Γνωστικισµό, το «Ευαγγέλιο των Ἑβραίων», συνα- 
ντά µε την έκφραση (η οποία αποδίδεται στον Χρίστό) «Π μητέρα µου, το Άγιο 
Πνεύμα».'' Η ελληνική λέξη πνεῦμα µπορεί να αντιστοιχεί στην ινδική πράνα, ή 
πνοή µε την έννοια της ζωικής ορµής' βλέπουμε ότι την κάθοδο του Αγίου 
Πνεύματος την αναπαριστούσαν ως κάθοδο φλόγας, ένα νόηµα που συμφωνεί 
μ᾽ εκείνο της ίδιας της ΄Σεκινά. Από την άλλη µεριά, η περιστερά εχρησιµο- 
ποϊείτο συχνά ως σύμβολο του Ἁγίου Πνεύματος: αυτή όµως ήταν ανέκαθεν συν- 
δεδεµένη µετις µεγάλες θεές του μεσογειακού κόσµου -- την κρητική Ποτνία, 
την Ἱστάρ, τη Δερκετώ, τη Μύλιττα και την Αφροδίτη.” Και είναι επίσης η περι- 
στερά εκείνη που φέρνει στον Δία την τροφή του, την αμβροσία."' 

Η θηλυκή θεότητα του Γνωστικισμού είναι η Σοφία, ένα ον µε πολλές όψεις 
και ονόματα. Μερικές φορές ταυτίζεται µε το ίδιο το Άγιο Πνεύμα αλλά, σύμ- 
Φωνα µε τις διάφορες ιδιότητές της, είναι επίσης η Παγκόσμια Μητέρα, η 
Μητέρα της Ζωής ή η Υπέρλαμπρη Μητέρα, η Δύναμη του Ὑψηλού, Ἐκείνη- 
της-ΑριστεράςΧειρός (σε αντίθεση µε τον Χριστό, που νοείται ὡς ο σύζυγός της 
και Αυτός-της-Δεξιάς-Χειρός), ὡς η Ένδοξη, η Μήτρα, η Παρθένος, η Σύζυγος 
του Αρσενικού, η Αποκαλύπτρια των Ἐέλειων Μυστηρίων, η Αγία Περιστερά 
του Πνεύματος, η Ουρανία Μητέρα, η Περιπλανώμενη ή η Ελένη (Σελένα, 
δηλαδή η σελήνη). Σε αυτήν έβλεπαν την Ψυχή του κόσµου και τη θηλυκή όψη 
του Λόγου."' Στη «Μεγάλη Αποκάλυψη» του Σίµωνος του Γνωστικού, το θέµα της 
δυάδας και του ερµαφρόδιτου αποδίδεται µε όρους που αξίζει να επαναλάβου- 
µε εδώ: «Είναι αυτό που υπήρξε, που είναι και θα είναι, µια δύναμη αρσενική- 
θηλυκή όπως η προὔὐπάρχουσα απεριόριστη δύναμη που υπάρχει µέσα στο 
Ένα και δεν έχει αρχή ούτε τέλος. Από αυτή την απεριόριστη δύναμη βγήκε τνα 
Πρώτη φορά η σκέψη η κρυμμένη µέσα στο ΄Ένα και έγινε δύο... Έτσι οτιδή- 
ποτε συμβαίνει να εκπορεύεται απ’ αυτό, παρ’ όλο που είναι ένα, εµφανίζεται 
σαν να είναι δύο, έχοντας πάντα το θηλυκό µέσα του». 


Αρχέτυπα δημητριακά καὶ αρχέτυπα αφροδίσια. 
Η παρθένος. Η αβυσσαλέα γυμνότητα, 


Ως εδώ εξετάσαµε την αρχέγονη πολικότητα µε αφηρηµένους μεταφυσικούς 
όρους. Θα περάσουµε τώρα στη µορφή των πραγματικών θεϊκών αρκετυπῶν 
καιστις προσωποποιήσεις θείων δυνάµεων. Όπως είπαµε και σος πε νονες 
φιγούρες επείχαν θέση ἀρχῶν ή αληθινών όντων στην παραδοσιακή αρχαιό- 
τητα. Με αυτές ερχόμαστε στο υπαρκτικό επίπεδο της πραγματικής ανθρώπι- 
νης σεξουαλικότητας αφού σε αυτή την καινούργια σφαίρα τα ολα των 
ιερών μύθων συνδέονται µε λατρείες, θεσμούς και τελετουργικές Πράξεις. Για 
να µπορέσουµε ν΄ αναγνωρίσουμε τους διαφοροποιητικούς χαρακτήρες, 
ωστόσο, απαιτείται µια ιδιαίτερη ικανότητα διάκρισης. Συναντάµε εδώ μυριά- 
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δες φιγούρες οι οποίες σχεδόν πάντα έχουν έναν πολυδύναµο χαρακτήρα και οι 
οποίες εκφράζουν ποικίλα νοήματα, όχι µόνο λόγω της πολλαπλότητας των 
όψεων που εγγενώς κρύβονται µέσα τους αλλά και λόγω εξωγενών ιστορικών 
παραγόντων µέσω της αμοιβαίας επίδρασης μυθικών αφηγήσεων και διαφορε- 
τικών λατρειών και πολιτισμών. 

Ἡ θηλυκή αρχή στις πολλαπλές της εικόνες και επιφάνειες µπορεί να ταξι- 
γοµηθεί υπό το έµβληµα δύο διαφορετικών τύπων, τους οποίους μπορούμε γενι- 
Κά να ονοµάσουµε Αφροδίτη και Δήμητρα, τα αιώνια αρχέτυπα της ανθρώπι- 
γης ερωμένης και της ανθρώπινης μητέρας. Αντιστοιχούν στη «δύναμη της 
θεότητας», την οὐσία, ὕλη ή Σάκτι στις αντίστοιχες όψεις της δύναμης στην 
καθαρή της κατάσταση και της δύναμης η οποία έχει Προσλάβει µορφή από το 
αιώνιο αρσενικό κι έχει γίνει ζωή η οποία τρέφει τη µορφή. 

Ο δηµητριακός τύπος στον αρχαίο δυτικό κόσµο μαρτυρείται ήδη από την 
όψιµη παλαιολιθική εποχή, συνεχίζεται στη νεολιθική εποχή και προσωπο- 
ποιείται στην προ-ελληνική Μητέρα Θεά. Επανεμφανίστηκε στη νότια λωρίδα 
που ξεκινούσε από τα Πυρηναία, περνούσε µέσ᾽ από τον αιγαιακό πολιτισμό ὡς 
την Αίγυπτο και τη Μεσοποταμία," και έφτανε ως την Προ-άρεια Ινδία κάι 
Πολυνησία. Το θέµα της γονιμότητας εµφανίζεται καθαρότερα στη νατουραλι- 
στική παράδοση της ιδέας της Θεάς ως ενσάρκωσης της ίδιας της ζωής και της 
πηγής της ζωής. Ἐκφράστηκε στα άµορφα ειδώλια µε τους προτεταµένους 
γλουτούς της παλαιολιθικής εποχής' εκφράστηκε όµως και στη μεταγενέστερη 
σεμνή µορφή της ελληνοποιημένης Δήμητρας, της οποίας εύκολα µπορεί να 
διαπιστώσει κανείς τη συγγένεια µε αρχαιότερες γυμνές γυναικείες θεότητες 
στις πιο παράδοξες απεικονίσεις τους, όπως στη µορφή της θεάς µε τους πολ- 
λούς µαστούς ή των γυναικείων μορφών µε τα πόδια ορθάνοιχτα επιδεικνύοντας 
το σεξουαλικό τους όργανο και αφήνοντας να κυλήσει το σεξουαλικό Φασγιώπ, η 
μαγική ενέργεια, το λάνα της γονιμότητας της αρχέγονης Γενέτειρας ή 
Μητέρας.” 

Σε ορισμένους πρωτόγονους λαούς το ίδιο θέµα εκφράζεται κυρίως σε έναν 
στυλιζαρισµένο γραφικό σχεδιασμό της μήτρας και του θηλυκού σεξουαλικού 
οργάνου, δηλαδή του ανεστραμµένου τριγώνου, στο οποίο μερικές φορές υπάρ- 
χει µια κάθετη γραµµή στην κατώτερη κορυφή για να υποδείξει την αρχή της 
κολπικής σχισµής: το σχέδιο αυτό ενεργούσε ως σύμβολο µιας μαγικής δύναμης 
που αποσκοπούσε να γονιµοποιήσει και, την ίδια στιγµή, να τροµάξει και ν᾿ 
απομακρύνει τα πρόσωπα εκείνα τα οποία για κάποιο λόγο δεν έπρεπε να πλη- 
σιάσουν."' Ένα παρόμοιο νόηµα θα βρούμε στη θηλυκή πράξη της ανασούρµα, 
του ανασηκώµατος δηλαδή των ρούχων και της επίδειξης του φύλου, πράγμα 
που επίσης μπορούσε να τροµάξει, όπως για παράδειγµα βλέπουμε τις γυναί- 
Κες της Λυκίας να το κάνουν για ν αναγκάσουν τα κύματα του Ποσειδώνα να 
αποσυρθούν,” και ακόµα στον ισλαμικό κύκλο, όταν η αρχαία σεληνιακή θεά 
αλ-Ουζός το έκανε για να σταματήσει τον απεσταλμένο του Προφήτη, ο οποίος 
ήθελε να σωριάσει τα δέντρα που ήταν γι’ αυτήν ιερά." 
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Δεν είναι εδώ η κατάλληλη στιγµή να παραθέσουµε τα αναρίθµητα ονόματα 
της Μεγάλης Θεάς ή της Μεγάλης Μητέρας Γενέτειρας, εικόνας της δηµητρια- 
κής αρχής, αλλά και πολύ πραγματικής δύναµης και ορµής. Είναι η μητέρα Γη. 
Είναι η ιρανική Άρντβι, την οποία ο Άχουρα Μάζντα αποκαλούσε «Νερό» του, 
σχετική μ᾿ έναν μυθικό ποταµό που κατέβαινε από τα ύψη. Από αυτόν τον 
ποταμό αναβλύζουν τα ύδατα της γης στο συμβολικό τους νόηµα της ζωοποιού 
δυνάµεως και ενέργειας της γονιμότητας. Εδώ η υγρή αρχή αποτελεί τη στοι- 
χειακή ουσία της Θεάς, και µια νεοπλατωνική ετυμολογία τονίζει την ἄλλη όψη 
αυτής της αρχής όταν αντλεί το όνοµα µίας από τις εκδηλώσεις της στη µορφή 
της Ρέας, από το ρήμα ῥέεν, που σηµαίνει κυλώ. Γι αυτόν το λόγο βλέπουμε 
συχνά θεές του δηµητριακού τύπου, όπως η Αργεία ΄Ηρα, κι επίσης του αµαζο- 
νιακού τύπου, όπως η Παλλάς Αθηνά, να επανακτούν την παρθενία τους 
εμβαπτιζόµενες µέσα στα νερά που είναι ομοούσια της αρχικής τοὺς ουσίας, τα 
οποία τις ανακαινίζουν και αποκαθιστούν τη φύση τους. Τα μυστήρια της 
Ώρας αφηγούνται πώς αυτή αναδύεται πάντοτε παρθένα μέσ από τα 
τελετουργικό της λουτρό µέσα στα νερά της πηγής του Κάναθου.Ἡ Πρέπει επί- 
σης να θυμόμαστε το δεσμό ανάµεσα στη ρωμαϊκή λατρεία της Ψεεία και στα 
νερά των πηγών ή τα τρεχούμενα νερά’ αυτά χρησιμοποιούνταν ως «το ζων 
ύδωρ» σε ορισμένες τελετές εξαγνισμού τις οποίες τελούσαν οι εστιάδες παρθέ- 
νες -- αφμα υἶυῖς Γοπέίδις απππίδισφιε ᾖαισία [νερό από τις ζωντανές πηγές και τους 
ποταμούς]. Έτσι ο Γάγγης, µεγάλη θεότητα του ]νδουισμού, εκδηλώνεται στην 
«υγρή µορφή» ως ο ιερός ποταµός του οποίου τα νερά αποκαθαίρουν κάθε 
αμάρτημα." ι 

Η υπέρτατη ουσιώδης αρχή στον κόσµο αυτών των μορφών είναι η Μεγάλη 
Θεά, η οποία, όπως η Γαΐα του Ἡσιόδου, γεννά δίχως σύζυγο ή ανιμομοιειναὶ 
από έναν σύζυγο που είναι την ίδια στιγµή και γιος της. Σε αυτήν την περίατω- 
ση ο σύντροφός της είναι στενά εξαρτηµένος από αυτήν και έχει απλώς 
εργαλειακό ρόλο. Συχνά είναι ένα ον βραχείας ζωής που πεθαύει και Σαναγεν; 
νιέται χάρη στη Θεά και µόνο (ο Ταμμούζ και ο Άττις σε σχέση µε την τεᾶς 
Κυβέλη καὶ την Ἱστάρ) γιατί µόνο αυτή κατέχει την αληθινή αρχή και πηγή της 
ζωής. Βρισκόμαστε εδώ στο σύνορο εκείνων των σχάσεων και των απολυτοποιή- 
σεὼν ποὺ παρέχουν το χώρο για µια γυναικοκρατία του δηµητριακού τύπου (όχι 
κατ ανάγκη στη µορφή µιας κοινωνικής κυριαρχίας της γυναίκας αλλά, 
γενικότερα, ως πρωτοκαθεδρία όλων όσων σχετίζονται µε αυτήν ως μητέρα) ή 
για εκείνες τις παλινδροµήσεις που οδηγούν στην ιδέα, στην οποία αναφερθή- 
καµμε νωρίτερα, της γήινης αθανασίας ή της αθανασίας της Μητέρας. Στα σλας 
σια αυτών ακριβώς των απολυτοποιήσεων η θηλυκή αρχή, η οποία συνδέεται 
κατά κύριο λόγο µε τη γη, µπορεί επίσης να προσλάβει τη µορφή Ῥνας ουρά- 
νιας κυρίαρχης θεότητας, της Μεγάλης Μητέρας των θεών. αυτή είναι μια 
μεταμόρφωση που θα συναντήσουμε εἰδικά στο πρόσωπο της αιγυπτιακής 
Ίσίδας. Ἡ Ίσις, που αρχικά ήταν µια χθόνια θεότητα --στον κοσµολογικό και 
νατουραλιστικό συμβολισμό, η μαύρη γη της Αιγύπτου, αρδευόµενη και γονιµο- 
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ποιούµενη από το ρεύμα του Νείλου τον οποίον αντιπροσώπευε ο αρσενικός 
Όσιρις-- εισέρχεται εν τέλει στον ουράνιο κόσµο και γίνεται «η Κυρία του 
Ουρανού» ή «Αυτή που φωτίζει τον Ουρανό» ή «η Βασίλισσα όλων των Θεών». 
Με τον ίδιο τρόπο, η θεά των Ελαμιτών φέρει την τιάρα της κυριαρχίας και 
κρατάει στο δεξί της χέρι µια κούπα, από την οποία δίνει στους θνητούς να 
πιούν το µεθυστικό υγρό της ζωής, και στο αριστερό της χέρι φοράει ένα 
δαχτυλίδι ως σύμβολο του αδιάκοπου κύκλου των γεννήσεων. Ὅταν η Μεγάλη 
Θεά περνάει από το στάδιο της Μητέρας Γης και προσλαμβάνει ειδίκά τη 
µορφή µιας σεληνιακής θεότητας, μπορούμε να δούµε μιαν άλλη έκφραση των 
θεμελιωδών σηµασιών που αναφέραμε παραπάνω. Στην πραγματικότητα, η 
σελήνη είναι ο πλανήτης των αλλαγών. Συνδεδεµένη µε τη δύναμη που είναι εν 
δράσει οπουδήποτε έχουµε να κάνουμε µε αλλαγή, μεταμόρφωση και 
µεταβολή, αντανακλά κατά κάποιον τρόπο την ίδια τη φύση των Υδάτων κᾳι 
της κοσμικής ὕλης. Άστρο της νύχτας, κυρία της νύχτας --στην ηθική της 
μετατόπιση, «μεταβλητό και ασταθές άστρο»-- µέσω αυτής της ιδιότητας η 
σελήνη συνδέεται µε τα θεϊκά θηλυκά αρχέτυπα: έτσι η σεληνιακή ημισέληνος 
αναπαρίσταται επίσης ὡς ένα από τα εμβλήματα της ιρανικής Άρντβι, η οποία, 
όπως είπαμε, είναι τα «Νερά» του Άχουρα Μάσδα. 

Ίσως στις ινδουιστικές αναπαραστάσεις της Μεγάλης Θεάς (στην Κάλι, την 
Μπαϊραβί, την Καράλα, Και πάνω απ’ όλα στην Ντουργκά, μορφές όλες της 
συζύγου ή Σάκτι του «θείου αρσενικού») μπορούμε να δούµε την καθαρότερη 
έκφραση της αφροδίσιας αρχής της αρχέγονης θηλυκότητας ως καταλυτικής, 
συνταρακτικής, εκοτατικής και ακατανίκητης δύναμης του φύλου, σε αντίθεση 
προς τη δηµητριακή θηλυκότητα. Στον μεσογειακό κόσµο τέτοια χαρακτηριστι- 
κά ανήκουν κυρίως στη θεά Ἱστάρ, θεότητα του έρωτα, µαζί µε πολλές άλλες 
θεές όπως η Μύλιττα, η Αστάρτη, η Τανίτ, ή Ασερά και η Αναϊτις. Ένα θεµε- 
λιώδες χαρακτηριστικό που πρέπει να εξετάσουμε εδώ: το όνομα της 
Ντουργκά, της αντίστοιχης ινδουιστικής θεότητας, σηµαίνει «η Απρόσιτη», 
αλλά είναι ταυτόχρονα η θεά των οργιαστικών τελετών. Οι μεσογειακές θεές για 
τις οποίες µιλήσαµε παραπάνω φέρουν όλες το γνώρισμα της παρθένου. Ἡ 
Ιστάρ είναι «παρθένος» αλλά την ίδια στιγµή είναι η «Μεγάλη Πόρνη», η 
«Ουράνια Εταίρα»."' Η Κάλι εμφανίζεται ως «παρθένος» στην όψη της Άντια-] 
Κάλι είναι κουμαριρούπα νταρέι. Αφροδίοιες θεές οι οποίες έχουν εραστές 
θεωρούνται παρθένοι, και το ίδιο ισχύει για θεές δηµητριακού τύπου που είναι 
μητέρες. Πόρνη, Ἑταίρα και Πάνδηµος είναι ονόματα τα οποία στον αιγαιακό 
και µεσανατολικό κόσµο ήταν συμβατά µε το αντίθετό τους, «παρθένος». Ἡ 
Μεγάλη Θεά Σινγκ Μου, η Παρθένος Μητέρα της Κίνας, ήταν την ίδια στιγµή 
και προστάτιδα των πορνών. Για να πάμε σε µιαν άλλη πολιτισμική περιοχή, τα 
ουράνια τσλαµικά ουρί,τα οποία πρόσφεραν ακατάπαυστα τον εαυτό τους στον 
εναγκαλισµό των εκλεκτών, περιγράφονται ὡς πάντοτε παρθένες εκ νέου. Μια 
απήχηση αυτής της ιδέας µπορεί να βρεθεί ακόµα και στη χριστιανική πίστη 
πως η Μαρία, πέρα από το ότι θεωρείται παρθένος, παρέμεινε ὡς τέτοια και 


θιω, καν λές, άλδρκὰ» καν δυλαΐκκν 


µετά τον τοκετό της. Η βαθύτερη σηµασία που κρύβεται σε αυτό δεν µπορεί να 
αποκαλυφθεί παρά µόνο σ’ εκείνους οι οποίοι έχουν υπόψιν τοὺς τις πολλαπλές 
συνδηλώσεις του όρου «παρθένος» στην αρχαιότητα. Διότι, πράγματι, δεν υπο- 
δήλωνε απλώς µια γυναίκα πριν την πρώτη της σεξουαλική εμπειρία, αλλά επί 
σης την ανύπανδρη γυναίκα, το κορίτσι που έχει ερωτική συνομιλία μ’ έναν 
άνδρα έξω από το γάµο, αποφεύγοντας τα δεσµά και την υποτέλεια της έγγαµης 
ζωής.” Ἡ έµφαση πρέπει μάλλον να δοθεί στην ικανότητα της «αρχέγονης 
ύλης» να προσλαμβάνει και να εγκυμονεί οποιαδήποτε µορφή δίχως να εξαντ- 
λείται ή να κατέχεται -στην απώτατη ρίζα της." Ἡ παρθενία θεωρείται ως εκ 
τούτου το Κυριότερο χαρακτηριστικό του «θεϊκού θηλυκού». Συνιστά την 
«Ντουργκά» (απρόσιτη) όψη του θεϊκού θηλυκού και συνδέεται επίσης µε την 
ψυχρή ιδιότητα, η οποία µπορεί να υπάρχει παράλληλα µε την απαστράπτου- 
σα και σαγηνευτική ποιότητα του αφροδίσιου αρχετύπου και της εταίρας. Στη 
συνηθέστερη αναπαράστασήτους οι σειρήνες, για τις οποίες λεγόταν πως ήταν 
ταυτόχρονα παρθένες και σαγηνεύτριες, είχαν το κατώτερο µέρος του σώματός 
τους σαν ψάρι και αυτό ήταν υγρό και ψυχρό. 

Ένα παρόμοιο παράδειγµα είναι η θηλυκή θεά του αμαζονιακού τύπου, της 
οποίας η αγνότητα ή η παρθενία µε το σημερινό νόηµα του όρου ήταν συχνά 
µια μεταγενέστερη προσθήκη προκειµένου να κάνει τις αρχαίες φιγούρες να 
φαίνονται ηθικές. ΄Έτσι, για παράδειγµα, είναι γνωστό ότι η Άρτεμις ΡΙπᾶ και 
η Αθηνά, οι οποίες ουσιαστικά θεωρούνταν παρθένες από τον ελληνικό κόσµο, 
ήταν στην πραγματικότητα µητέρες-θεές του παραπάνω τόπου όταν ακόµα 
ήταν προ-ελληνικές και πελασγικές θεότητες. Σε αυτά τα πλαίσια οι παρθένες 
θεές και η ίδια η Ἱστάρ, παρθένος και πόρνη ταυτόχρονα, μπορούσαν επίσης 
να παρουσιάζονται ως θεές του πολέμου και της νίκης (η Ψεηπις ία, η Ἱστάρ 
η επικαλούµενη ως «Κυρία των Όπλων», η «Νικήτρια των Μαχών». Στις 
ακόλουθες επικλήσεις οι οποίες της απευθύνονταν, βλέπει κανείς την αμφιση- 
µία των μοτίβων: «Εσύ είσαι ισχυρή, ω Κυρία της Νίκης, που μπορείς ν αφυ- 
πνίσεις τις βίαιες επιθυμίες µου». Ο ΡΙΖΥΙΗΞΚΥ επέστησε ορθά την προσοχή 
στο γεγονός ότι η Μεγάλη Θεά ήταν ταυτόχρονα θεά των μαχών, επειδή σε αυτή 
την περίπτωση ο πόλεμος θεωρείται ουσιαστικά υπό την όψη και µόνο της δρά- 
σης που σφαγιάζει και αφανίζει."" Είναι σε αυτό ακριβώς το επίπεδο που η 
Αφροδίτη προσλαμβάνει, ὡς ἀρεία, τα χαρακτηριστικά της πολεμικής θεάς με 
το εσωτερικό νόηµα της δύναμης ή σάκτι του Άρεως-Ματς, Εδώ, λοιπόν, η 
έµφαση δίνεται στην αμφισηµία µια δύναμης η οποία είναι ταυτόχρονα δύνα- 
µη της ζωής και του θανάτου. Στην πραγματικότητα, για την Αστάρτη λεγόταν 
ότι είναι ἁπια Αδίαγίσ, ΠοηΗΤΙΟΥΙΗ εἰθογιηι τπία, δαΐι5, δις εακίεην με εί Ρεγηίοέ, 
1075, ὑπίεγίέις [η «θεά Αστάρτη, η ζωή και η σωτηρία των θεών και των ανθρώ- 
πων, κι εκείνη που είναι επίσης καταστροφή, θάνατος και εκμηδένιση»]." Ἐΐναι 
η θεά της αοτραφτερής σελήνης, της οποίας το άλλο πρόσωπο όµως είναι η 
«μαύρη» αβυσσαλέα θεά, η Μητέρα του Σκάτους, η Εκάτη του υποχθόνιου 
κόσµου (η παρθένος Άρτεμις επίσης ορισμένες φορές προσλαμβάνει την όψη 
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της Ἑκάτης), η ΄Ἡρα του κάτω κόσµου, Κυρία του Πλούτωνα (Βιργίλιος), η 
Ἱστάρ και η Κάλι, η «Τροµερή Μητέρα». Πρόκειται για αρχέτυπα στα οποία 
συγκλίνει επίσης ο συμβολισμός αποτρόπαιων μορφών όπως οι παρθένες των 
μαχών και των καταιγίδων, οἱ υπερβόρειες Βαλκυρίες και οιιρανικές Φραβάσι. 
Οι άνδρες ζητούν να εγείρουν και να χρησιμοποιήσουν τη θεά, ως ακατάσχετη 
δύναμη και ορµή του θανάτου, εναντίον των εχθρών τους’ και πράγματι τότε 
αυτή παίρνει τα χαρακτηριστικά µιας θεάς του πολέμου καιτης Προµάχου που 
μάχεται σαν λιοντάρι στο πλευρό τους µε δόρατα και µε τόξα. Και όταν αυτή η 
δύναμη οδηγεί στη νίκη, η Παρθένος εμφανίζεται στο τέλος επίσης ως θεά της 
νίκης. ΄Ετσι η Ντουργκά είναι επίσης µια μαύρη παρθένος, κρίσνα κουµάρι, την 
οποία επικαλούνται ως εκείνη που χαρίζει τη νίκη στις μάχες." Υπάρχει σε αυτό 
µια καταχθόνια όψη την οποία έχει ενδιαφέρον να παρατηρήσουμε, για παρά- 
δειγµα, στη ρωμαϊκή ἀευοίο, µια ζοφερή τελετή κατά την οποία ένας στρατηγός 
πρόσφερε οικειοθελώς τον εαυτό του ὡς θύμα στις δυνάµεις του κάτω κόσµου 
έτσι ώστε να τις ελευθερώσει εναντίον του εχθρού. Στην επίκληση που αντιστοι- 
χούσε σε αυτή την τελετή, µετά την απαρίθµηση των φωτεινών θεοτήτων στις 
οποίες περιλαμβανόταν και ο Άρης, ακούγεται το όνοµα της Βε]]οπα, που είναν 
ακριβώς µια θεά του πολέμου µε την έννοια που αναφέραμε αλλά ταυτίζεται 
επίσης από τους αρχαίους συγγραφείς και µε άλλες µορφές της Μεγάλης 
Θεάς."' Πρέπει ακόµη να αναφέρουμε την Αιγυπτία Σεχµέτ, τῃ λεοντόµορφη 
θεά του πολέμου, η οποία αγαλλιούσε µε τις αιματηρές θυσίες και λεγόταν ότι 
ζευγάρωνε µε τους νικητές. 

Στο ηθικό επίπεδο, η σκληρότητα αποδίδεται στην όψη εκείνη της θεάς η 
οποία αντιστοιχεί στη Ντουργκά μέσ’ από διάφορες μυθικές αφηγήσεις οι 
οποίες έχουν αποκρυσταλλωθεί γύρω από φιγούρες αυτού του είδους. Η θεά 
ηδονίζεται µε το αίµα και µε τον θάνατο. Αυτό µπορεί να το δει κανείς καθαρά 
στην Κάλι. Όμως ανθρώπινες θυσίες προσφέρονταν στους αρχαίους καιρούς 
και στη θεία Παρθένο, την Αρτέμιδα Ορθή, η οποία ονομαζόταν και Ταυρία 
Άρτεμις, σε πολλά µέρη της Ελλάδας, στη Σπάρτη, στη Βραυρώνα και αλλού. 
Αφότου αυτές οἱ θυσίες έπαψαν, ένα ίχνος τους διατηρήθηκε στη Σπάρτη κατά 
τον εορτασμό της θεάς στην τελετή της διαμαστιγώσεως των εφήβων µέχρις 
ότου το αίµα τους ραντίσει το θυσιαστήριο, γιατί η παρθένος θεά αγαπούσε το 
αίμα. Σε άλλες ελληνικές πόλεις, επίσης, οι λάτρεις της Δήμητρας µαστίγωναν 
µετη σειρά ο ένας τον άλλον. Ο εορτασμός της Κυβέλης στη Ρώμη, εµπνευσµέ- 
νος από τη λατρεία της Μεγάλης Θεάς, διαρκούσε από τις δεκαπέντε μέχρι τις 
εικοσιπέντε Μαρτίου, ηµέρα η οποία στο ημερολόγιο ήταν σηµειωµένη ως ἄῑεε 
φαπριάπίς, ή ηµέρα του αίματος. Την ηµέρα αυτή οι ιερείς της θεάς αυτοµαστι- 
γώνονταν και αυτοβασανίζονταν, ενώνοντας τις κραυγές τους µε τον ήχο των 
αυλών καὶ των κροτάλων. Κατόπιν, ύστερα από µια µυστηριακή αγρυπνία, 
πιστευόταν πως οἱ μυούμενοι ζευγάρωναν µε τη Μεγάλη Θεά." Οι οργιαστικές 
τελετές οι οποίες ήταν αφιερωμένες στη θεά Μα, που ήταν επίσης θεά του πολέ- 
μου, είχαν τον ίδιο χαρακτήρα. Στο ίδιο αυτό πλαίσιο, η τέλεση αιµατηρών 
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θυσιών ήταν συχνά αρμοδιότητα των ιερειών’ αυτό συνέβαινε στους Γαλάτες και 
στην αυτόχθονη Αμερική. Σε µιαν αρχαϊκή ρωμαϊκή τελετή την οποία τελούσαν 
οι εστιάδες παρθένες, Ἱεροί φύλακες της φώτιάς της ζωής, είκοσι τέσσερα 
ανδρείκειλα ρίχνονταν στον Τίβερη, όµως η γνώµη που επικρατεί είναι ότι 
αρχικά στη θέση τους ρίχνονταν ανθρώπινα θύματα. 

Πρέπει να διακρίνουμε το νόηµα της γυµνότητας της όψης της θεάς η οποία 
αντιστοιχεί στη Ντουργκά από τη γυµνότητα του αρχετύπου της Δήμητρας- 
Μητέρας, αρχής της γονιμότητας. Ἡ πρώτη είναι η αφροδίσια «έσχατη 
γυμνότητα». Ἡ ισχυρότερη και η πιο ενδεικτική συμβολική και τελετουργική 
έκφρασή της συνδέεται µε τον τελετουργικό χορό των εφτά πέπλων. Στη διδα- 
σκαλία των μυστηρίων εµπεριεχόταν ο συμβολισμός του περάσματος µέσα από 
τις εφτά πλανητικές σφαίρες και της βαθµιαίας απελευθέρωσης από τους διά- 
Φφορους καθοριστικούς παράγοντες και περιορισμούς οι οποίοι σχετίζονταν µε 
τις σφαίρες αυτές, πράγμα που γινόταν αντιληπτό ως αντίστοιχα ενδύματα από 
τα οποία πρέπει κανείς να απαλλαγεί μέχρις ότου φτάσει στην κατάσταση της 
«έσχατης γυµνότητας» του απόλυτου και καθαρού είναι, το οποίο αποκαλύπτε- 
ται πέρα από τις «εφτά βαθμίδες». Με αυτό το νόηµα ο Πλωτίνος” μιλούσε για 
εκείνους οι οποίοι ανέρχονται κατά βαθμίδες τα ιερά μυστήρια, αφήνοντας 
κατά µέρος τα ενδύµατά τους και φτάνοντας στην απόλυτη γυµνότητα, ενώ στον 
Σουφισµό υπάρχει ένα παράλληλο στο ταμᾶγκ, ή σχίσιµοτων ρούχων πάνω στην 
έκσταση. Στην αντίθετη σφαίρα, εκείνη που αντιστοιχεί στη «φύση», η αντίστοι- 
χη διαδικασία είναι η απογύµνωση της θηλυκής δύναμης απ’ όλες της τις µορ- 
φές μέχρις ότου αποκαλυφθεί ο στοιχειακός της χαρακτήρας ή η παρθενική της 
ουσία η προγενέστερη και υπεράνω κάθε µορφής. Και αυτό ακριβώς καθιστά 
νοητό ῃ σταδιακή απελευθέρωση της γυναίκας από τα εφτά πέπλα μέχρις ότου 
φανερωθεί η απόλυτη γύμνια της, όπως ακριβώς, στην αιγυπτιακή επίκληση 
που αναφέραμε παραπάνω, αναμένεται να εμφανιστεί η Ίσιδα και όπως επίσης 
στο μύθο της Ἱστάρ, που κατεβαίνει στον κάτω κόσµο και αφήνει ένα µέρος από 
τα κοσμήματα και τα ρούχα της σε κάθε µία από τις εφτά πύλες από τις οποίες 
περνάει. Αυτό είναι το αντίστροφο της ουράνιας γυµνότητας. Η έσχατη θηλυκή 
γυμνότητα µπορεί επίσης να δρα µε θανατηφόρο τρόπο: η θέα της γυµνής 
Αρτέμιδας σκότωσε τον Ακταίωνα («άτρωτη και θνητή Άρτεμις») ενώ η γυμνή 
Αθηνά άφησε τυφλό τον Τειρεσία. Ἡ απαγόρευση ή το ταμπού της γυµνότητας 
που συναντάται σε ορισμένα έθιµα και παραδόσεις, ακόµη και ανάµεσα σε 
πρωτόγονους λαούς, προέρχεται από παλαιότερα τελετουργικά. Η θέα των απο- 
λύτως γυμνών μορφών στα ελληνικά μυστήρια αντιστοιχεί στην υψηλότερη βαθ- 
µίδα της µύησης ή ἐποπτεία, και στις σεξουαλικές ταντρικές τελετουργίες, η 
γυναίκα που χρησιµοποιείται εµφανίζεται ως ενσάρκωση της πράκρπι, της θείας 
θηλυκής και αρχέγονης ουσίας η οποία κρύβεται κάτω από τις αναρίθµητες 
μορφές των φαινομένων. Ἡ γυμνή γυναίκα αντιπροσωπεύει αυτήν ακριβώς την 
ουσία ελευθερωµένη από κάθε µορφή στην «παρθενική και έσχατη ύπαρξή» 
της. Από την άλλη µεριά, η θηλυκή γυµνότητα κλιµακώνεται µέσα στην τελετή. 
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Η θέα µιας εξ ολοκλήρου γυµνής γυναίκας δεν επιτρέπεται στον καθένα, αλλά 
µόνο σε υψηλού βαθμού μυημένους της Τάντρα. Μόνο αυτοί μπορούν να αντι- 
κρύσουν την έσχατη γυµνότητα, να αποκτήσουν τη γυμνή Παρθένο δίχως τον 
θανάσιμο κίνδυνο της βεβήλωσης."' Ένα παρόμοιο νόηµα κρύβεται και στην 
παράδοξη τελετουργική ένωση ενός ασκητή µε µια πόρνη στον εορτασμό της 
Μαχαβράτα: ως εάν για µία γυναίκα που έχει αναχθεί στην πρωταρχική της 
ουσία, το απρόσιτο υπόστρωμα κάθε µορφής (Π «πόρνη»), ο μοναδικός δυνατός 
εραστής είναι εκείνος ο οποίος µέσω του ασκητισμού έχει αναχθεί στη δική του 
αρχή, στην αντίθετη πρωταρχική ουσία της υπερβατικής αρρενωπότητας. Με 
αυτό συνδέεται συμβολικά η ερµητική ρήση ότι η νύφη καιο γαμπρός πρέπει 
να βγάλουν τα ρούχα τους και να λουστούν ολόκληροι πριν εισέλθουν στη 
νυφική κλίνη για την τέλεση του {γη οοτ]ιοίοπῖς. 

Αλλά θα ασχοληθούμε αργότερα µε αυτά τα τελετουργικά συμπλέγματα. Για 
την ώρα θα κλείσουμε υποδεικνύοντας το ειδικό εκείνο χαρακτηριστικό που 
φωτίζεται στις παρουσιάσεις της Μεγάλης Θεάς ως Βαρουνάνι. Αυτή η 1νδουι- 
στική θεότητα, γνωστή και ως Βαρούνι ή Σούρα, εμφανίζεται ως θεότητα των 
ουρανών, των υδάτων και των µεθυστικών ποτών. Ἡ λέξη ῥαρούνι στα Πάλι υπο- 
δηλώνει στην πραγματικότητα είτε ένα µεθυστικό εκχύλισμα είτε µια 
κατεχόμενη ή εκστασιαζόµενη γυναίκα, και η Βαρούνι ή Σούρα στην επική 
ποίηση είναι η «θυγατέρα» του Ῥαρούνα, του αρσενικού ουράνιου θεού, ο 
οποίος φέρνει την ευτυχία και τη µέθη στους θεούς. Στην ]νδία ο δεσμός ανά- 
µεσα στη Βαρούνι΄και στα µεθυστικά ποτά είναι συγκεκριμένος (σε τέτοιο 
βαθµό που, σε ορισμένα κείµενα, το να πίνει κανείς τη ντέβι βαρούνι, την εκδή- 
λωση της θεάς σε υγρή µορφή, σηµαίνει να πίνει ένα οινοπνευματώδες ποτό). 
Σούρα είναι επίσης ένα από τα ονόματα της Μεγάλης Θεάς στο 1ράν.'' Ακόμα 
και στους ύμνους του αυστηρού Σανκαρα, 1] θεά συνδέεται µε µεθυστικά ποτά 
και κρατάει µια κούπα ή είναι η ίδια µμεθυσμένη."' Σε αυτό το θείο αρχέτυπο, ως 
εκ τούτου, εδραιώνεται η όψη του θηλυκού ως αρχή και αιτία της µέθης. Και η 
μέθη αυτή µπορεί να έχει την κατώτερη, στοιχειακή, διονυσιακή, άγρια και 
µαιναδική µορφή όσο και την υψηλότερη µορφή µιας µεταμορφωτικής έκλαµ- 
ψης. 

Ο Χριστιανισμός είναι ακατανόητα καθηλωμένος σε αυτή τη δεύτερη όψη 
υπό τη µορφή της Παρθένου Μαρίας η οποία στέκεται ορθή, µε τα πόδια της 
στη σεληνιακή ἡμισέληνο ή καὶ το ίδιο το φίδι, που ως Ναχάς στον εβραϊκό 
εσωτερισµό συμβόλιζε τη στοιχειακή, κοσμική αρχή της επιθυµίας. Με αυτό 
µπορεί να συνδέεται η διάκριση που υπήρχε στα αρχαία μυστήρια της 
Μητέρας, όπου τα Μικρά Μυστήρια ήταν εκείνα της χθονίας Περσεφόνης, η 
οποία συνδεόταν επίσης µε την Αφροδίτη. και γιορτάζονταν την άνοιξη λίγο 
πολύ ταυτόχρονα µε τις διάφορες οργιαστικές και Χθόνιες τελετές, ενώ τα 
Μεγάλα ἘΕλευσίνεια Μυστήρια τελούνταν στη διάρκεια του φθινοπώρου. 
Πρέπει επίσης να θυμηθούμε την αιγαιακή θεά, την Βυρία των Μυμµάτων και 
διοἠα Ματίς, στη διπλή της όψη ὡς θεάς που κατέρχεται απότους ουρανούς και 
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θεάς η οποία ανεβαίνει από τον κάτω κόσµο -- «θεάς των περιστερών» και 
«θεάς των όφεων και των πανθήρων»."' 

Τελευταία παρατήρηση: αν θεωρήσουμε την κοσμική δύναμη και ουσία από 
την άποψη, ή τη θέση, µέσω της οποίας αυτή είναι καθηλωμένη σε µια συγκε- 
κριµένη µορφή µέσα στην οποία έχει ανασταλεί ο ρευστός, φευγαλέος και 
απεριόριστος χαρακτήρας της, έχουµε εµπρός µας τη δηµητριακή αρχή ενσαρ- 
κωµένη σε θηλυκές φιγούρες-«νύφες» προοσδεδεµένες σε έναν θεό µε τα µονο- 
γαµικά δεσµά’ η ουσία εδώ δεν είναι πλέον η «Παρθένος» ή η «Πόρνη» αλλά η 
θεία σύζυγος ως «περιφραγµένη πηγή», η οποία, θεωρούμενη στο ηθικό επίπε- 
δο του αρχετύπου, φέρει τα χαρακτηριστικά της αγνότητας και της πίστης απο- 
κρύβοντας την αληθινή της φύση (η Μεγάλη Θεά ως ΄Ηρα). Στα πλαίσια του 
μύθου, σε αυτή την οντολογική κατάσταση αντιστοιχούν τα έµφυλα θεϊκά ζευ- 
γάρια τα οποία συνδέονται µε έναν δεσµό σχετικής αρμονίας και ισορροπίας. 


Τυπικὲς διαφοροποιήσεις της αρρενωπότητας στον μύθο. 


Τυπικές φιγούρες στον μύθο οι οποίες ενσαρκώνουν την αρρενωπή αρχή ενερ- 
γούν κατά έναν ορισμένο τρόπο ως αντίστοιχα των εκφράσεων του θηλυκού, 
πρώτα σύμφωνα µε την καθαρά αφροδίσια όψη του, ύστερα σύµφωνα µε την 
όψη της Ντουργκά, και τέλος σύµφωνα µε τη δηµητριακή-μητρική του όψη. 

Ο Βαεβοίεπ σχεδιάζει εν µέρει αυτή την τυπολογία, ξεκινώντας µε μυθικές 
αφηγήσεις από τη μεσογειακή αρχαιότητα οι οποίες συναρθρώνονται γύρω από 
τη φιγούρα του Διόνυσου. Ἡ μέθοδος των συνειρµών του, που αρχικά δίνει την 
εντύπωση ενός συγκεχυµένου προσπάθειας συγκρητισμού, αποκαλύπτει στην 
πραγματικότητα βαθιές σηµασίες."" 

Πρώτα θα πρέπει να εξετάσουμε, ὡς κατώτατο όριο, τη χθόνια ποσειδωνια- 
κή µορφή αρρενωπότητας. Σε αυτό το επίπεδο ο Διόνυσος συνδεόταν τόσο µε 
τον Ποσειδώνα, θεό των υδάτων, όσο και µε τον Όσιρι, θεωρούμµενον ως το 
ρεύμα του Νείλου, του οποίου τα νερά υδρεύουν και γονιμοποιούν την ΄Ίσιδα, 
τη μαύρη γη της Αιγύπτου. Σε ένα υψηλότερο επίπεδο ο Διόνυσος συνδέεται µε 
τον ΄Ηφαιστο-ναἱκαπ, θεό της φωτιάς και του κάτω κόσμου. Στην πρώτη από 
αυτές τις μυθικές αφηγήσεις υπάρχει µια μετατόπιση του συμβολισμού των 
Ὑδάτων αφού τώρα υποδηλώνουν την υγρή αρχή της γονιμοποίησης η οποία 
συνδέεται µε την καθαρά φαλλική έννοια της αρρενωπότητας! ο θεός είναι το 
αρσενικό από την άποψη αποκλειστικά του όντος που γονιµοποιεί τη θηλυκή 
ουσία και, ως τέτοιο, είναι εξ ολοκλήρου υποταγµένο σ᾿ αυτήν. Η μετάβαση 
στον θεό της φωτιάς και του κάτω κόσµου µας φέρνει µόνο ένα βήμα πιο πέρα 
αφού πρόκειται για µια γήινη Και ακόµη θαµπή, άγρια, στοιχειακή φωτιά, 
σύστοιχο της οποίας είναι ακόµα η αφροδίσια θηλυκότητα σε όλη την αστάθειά 
της (η Αφροδίτη ως άπιστη σύζυγος του Υ αἱΚαπ). 

Μια ευγενέστερη επιφάνεια της αρσενικής αρχής βλέπει ο Βαεποίεη εκεί 
που ο Διόνυσος γίνεται αντιληπτός ως µια ουράνια και φωτεινή φύση λόγω του 
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δεσμού του µε τον σεληνιακό θεό και µε τον Απόλλωνα και τον ήλιο. Αλλά το 
γεγονός ότι ο Διόνυσος σε αυτές τις ίδιες μυθικές μορφές συνδέεται πάντα µε 
θηλυκές φιγούρες οι οποίες σχετίζονται µε το αρχέτυπο της Μεγάλης Θεάς, 
υποδηλώνει ένα όριο που εκφράζεται στο ότι, ακόµη και όταν αυτός εκλαµβά- 
νεται ὡς ηλιακός θεός, ο ίδιος ο ήλιος, παρουσιάζεται όχι από την άποψη του 
καθαρού, αµετάβλητου φωτός αλλά ως το άστρο που πεθαίνει και ξαναγεννιέ- 
ται. Αυτό ακριβώς είναι το θέµα της ορφικοδιονυσιακής λατρείὰς, η οποία από 
την άποψη αυτή αντιστοιχεί στο υπόστρωμα της θρησκείας της Μηξέρας 
παρουσιάζοντας τα ίδια χαρακτηριστικά µε τη λατρεία του Άττι και του 
Ταμμούζ, αρσενικών θνησκόντων θεών τους οποίους η αθάνατη Θεά ξαναφέρ- 
νει στη ζωή. (Στην πραγματικότητα, αντί για τον Άττι συναντάμε σε κάποιες 
περιπτώσεις τον Σαβάζιο δίπλα στην Κυβέλη" και ο Σαβάζιος ταυτίζεται συχνά 
με τον Διόνυσο). Με τον ίδιο τρόπο ο ήλιος βασιλεύει και ανατέλλει πάλι, και το 
φως του δεν είναι ακόµα το σταθερό, αφηρημένο Φως του καθαρού είναι ή αυτό 
της λαµπρής ολύμπιας αρχής. 

Ἡ εξέλιξη αυτής της σειράς µας οδηγεί σε ένα άλλο μυθικό σύμπλεγμα 
πέραν εκείνου που βασίζεται στον Διόνυσο. Ο συνδετικός κρίκος µπορεί να 
καταδειχθεί στον Διόνυσο υπό την αμφίεση του αντιπάλου και κατακτητή των 
Αμαζόνων, όπως επίσης και στην προδοσία της Αφροδίτης όταν αυτή σµίγει µε 
τον Άρη, τον θεό του πολέμου. Ο ελληνικός Άρης φέρει χαρακτηριστικά που 
σκιαγραφούν µιαν άγρια αρρενωπότητα η οποία είναι ηρωική και όχι πια φαλ- 
λική ούτε διονυσιακή-µε τη λαγνική και στοιχειακή σημασία’ ιδεώδης ενσάρκω- 
ση µιας τέτοιας αρρενωπότητας είναι ο δωρικός Ἡρακλής. Ο Ηρακλής, επίσης, 
υπήρξε ο νικητής των Αμαζόνων, και επιμλέον αντίπαλος της Μητέρας (της 
ρας, όπως ακριβώς ο ρωμαϊκός Ηετει]ες στάθηκε αντίπαλος της Βοπα Όσα) 
από τους δεσμούς της οποίας ελευθερώθηκε, διατηρώντας παρ’ όλ αυτά την 
αρχή της όταν, στον Όλυμπο, πήρε για σύζυγό του την ΄Ηβη, την αιώνια 
νεότητα, αφού µπόρεσε να φτάσει στον κήπο των Εσπερίδων και να κλέψει τα 
χρυσά μήλα, σύμβολο το οποίο συνδέεται καθαυτό µε τη Μητέρα (τα µήλα τα 
έδωσε η Γαίΐα στην ΄Ηρα) και µε τη ζωτική δύναμη. 

Οι παραστάσεις της ασκητικής και απολλώνειας αρρενωπότητας πρέπει να 
θεωρούνται ανώτερες και από τον Ηρακλή και τον ίδιο τον συμβολισμό των 
άθλων του, οι οποίοι τονίζουν την ηρωική αρρενωπότητα και, σε κάποιο βαθµό, 
την αντίσταση στην κυριαρχία των γυναικών (στο κατάλληλο σηµείο θα µιλή- 
σουµε για τον σηµαντικό συμβολισμό του πουκαµίσου του Νέσσου). Εδώ µπο- 
ρούμε να θεωρήσουμε τον Σίβα ὡς το συνδετικό στοιχείο, ὡς θεό µιας συγκεκρι- 
µένης λατρείας και όχι ως μεταφυσική αρχή’ διότι αν στην αλεξανδρινή περίο- 
δο εκλαμβανόταν ως κάποιου είδους αντίστοιχο του Διονύσου, θεός των οργια- 
στικών τελετών, από την άλλη µεριά θεωρείο ο μεγάλος ασκητής των 
δυσπρόσιτων κορυφών. Είχε µια σύζυγο, την Παρβάτι, αλλά χωρίς να συνδέο- 
νται µε πραγµατικό δεσµό μεταξύ τους, αφού αυτός μπόρεσε να κεραυνοβολή- 
σει τον θεό του πόθου, τον Κάμµα, όταν εκείνος προσπάθησε να αφυπνίσει µέσα 
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του την επιθυμία ή ανάγκη, την έλλειψη, τη δίψα και την εξάρτηση. (Στον 
ινδουιστικό μύθο, ο Σίβα ξανάφερε στη ζωή τον Κάµα µετά από μεσολάβηση 
θεοτήτων όπως οι Ράτι, οι οποίες προσωποποιούν μορφές της καθαρής ερωτι- 
κής εμπειρίας, ελεύθερης από κάθε ειδικό καθορισμό). 

Πέρα από κάθε ασκητικό αγώνα, πάντως, η αρρενωπότητα βρίσκει ένα 
τυπικό σύμβολό της στον Χερούκα, η άγρια και επιβλητική ομορφιά του οποίου 
γίνεται κάποτε τρομακτική. Είναι η γυμνή θεότητα µε το περίλαµπρο σκήπτρο 
στο ινδο-θιβετανικό Ππάνθεο. Εδώ η γυµνότητα εκφράζει ένα νόηµα 
διαφορετικό από εκείνο της θηλυκής έσχατης γυµνότητας και αναπαριστά το 
καθαρό είναι καθαυτό, την «καθαρότητα» ή την επιβλητική Ουράνια απλότητα 
που είναι επικίνδυνη για τη γυναίκα (το να δει τον άνδρα σε µια τέτοια 
«γυµνότητα» µπορεί να σηµαίνει ότι θα τον χάσει για πάντα, που είναι ένα άλλο 
γνωστό θέµα των μυθικών αφηγήσεων). Αλλά ο Σίβα έφερε ήδη το ίδιο γνώρι- 
σµα, στο όνοµα του ντιγκαµπάρα: ο «γυμνός». 

Έτσι, για να ξαναγυρίσουµε στα ελληνικά θέµατα, η σειρά έχει ως ανώτατο 
όριό της την απολλώνεια εκδήλωση της καθαρής αρρενωπότητας. Εδώ ο 
Απόλλων είναι η ενσάρκωση του ολυµπίου νοός (ενόραση) και του αμετάβλητου 
ουρανίου φωτός, ελεύθερος από το κοσμικό του στοιχείο κι επίσης από τη 
σχέση του µε τις θεές σε κάποιες πλαστές ιστορικές εκδοχές της λατρείας του. 
Σε αυτό το επίπεδο ο Απόλλων, ως θεός της «καθαρής µορφής», θεωρείτο δίχως 
μητέρα και «αυτογέννητος», ἁμήτωρ και αὐτοφυής, ο δωρικός θεός που «παρήγα- 


γε τη µορφή γεωμετρικά». (Ο καθορισμός της εύπλαστης ύλης αντιστοιχεί στο 


αρσενικό και στη µορφή, ενώ η ακαθόριστη φύση αυτής της ύλης και το 
απεριόριστο, το ἄπειρον, ανήκει στο θηλυκό). Κατά την κρίση του Ορέστη στον 
μύθο, ο Απόλλων υπερασπίζεται την αρχή εκείνη η οποία αντιτίθεται στη 
μητρότητα δίχως σύζυγο αλλά και στη θηλυκότητα είτε δηµητριακού είτε αφρο- 
δίσιου τύπου. Αυτός είπε ότι ο πατέρας είναι εκείνος που γεννάει το παιδί ενώ 
η μητέρα µόνο το «τρέφει». Αυτό έρχεται να επιβεβαιώσει και να επικυρώσει 
τη σχέση που υποδείξαµε στο μεταφυσικό επίπεδο ανάµεσα στο αιώνιο 
αρσενικό και το αιώνιο θηλυκό. Αλλά στον απολλώνειο συμβολισμό υπάρχει και 
κάτι παραπάνω: κάτι το οποίο, πέρα από το να επιβεβαιώνει την «ορθή τάξη» 
ανάµεσα στις δύο αρχές, βαθύτερα µας οδηγεί πέρα από τον κόσµο της Δυάδας. 
Γι αυτό πρέπει να κατατάξουµε κατ’ αυτή την τάξη τους θεμελιώδεις τύπους 
του αρσενικού: πρώτα τη φαλλική και χθόνια αρρενωπότητα, ύστερα τη διονυ- 
σιακή αρρενωπότητα µε την αυστηρή έννοια του όρου, τρίτον την ηρωική 
αρρενωπότητα, τέταρτον την ασκητική αρρενωπότητα, και τέλος την απολλώ- 
νεια ή ολύμπια αρρενωπότητα -- κέντρα μυθικών αφηγήσεων οι οποίες μπο- 
ρούν να βρεθούν σε ατελείωτες παραλλαγές και μεταθέσεις, στις πιο ὄιαφορε- 
τικές μεταξύ τους παραδόσεις, ὡς σύστοιχα του κόσμου των χθόνιων Μητέρων, 
των δημητριακών θεαινών, των αφροδίσιων θεαινών και, τέλος, των αμφίσημων 
και αβυσσαλέων «Παρθένων», των αµαζόνειων φονισσών. 
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Το εν εκδπλὠσει αρσενικό και Θπλυκό. 


Μέχρι τώρα, αρκετές φορές η εξέτασή µας πέρασε από µια στατική θεώρηση 
του αρσενικού και του θηλυκού ως θείων μορφών, κατηγοριών ή αρχών, σε μία 
δυναμική, ὡς δυνάµεων οἱ οποίες βρίσκονται κατά διάφορους τρόπους σε -αµοι- 
βαίο συσχετισμό και δράση. Προκειμένου να συζητήσουμε λεπτομερέστερα 
αυτήν την όψη, πρέπει να κάνουμε µια σηµαντική αποσαφήνιση. 

Καμιά ολοκληρωμένη και παραδοσιακή διδασκαλία δεν έχει θεωρήσει ποτέ 
τη Δυάδα ὡς το ανώτατο σηµείο αναφοράς της κοσµοθεώρησής της, Πέρα από 
το γιν και το γΊανΥκ, οι παραδόσεις της Άπω Ανατολής αναγνωρίζουν τη «Μεγάλη 
Ενότητα», Τάι-τσι ή Τάϊ-ι. Ο Πλωτίνος μιλούσε για το ΄Ένα, που είναι ανώτερο 
και προγενέστερο από τη θεϊκή δυάδα του νοός και της ὕλης, του είναι και της 
ζωτικής δύναµης. Ο Ταντρισμός γνωρίζει τη Νιργκούνα-Μπράχµαν, µιαν άλλη 
ισοδύναμη αρχή πέρα από τη δυάδα Σίβα-Σάκτι, κοκ. Αυτό σημαίνει ότι οι δύο 
αρχές δεν έχουν την ίδια αξία. Ἡ αρσενική αρχή της δυάδας --το γΊάΝΥΝ, ο Σίβα, 
το είναι-- αντικατοπτρίζει το ΄Ένα ή το υπερβατικό είναι’ αντιπροσωπεύει και 
ενσαρκώνει αυτό το Ένα µέσα στη διαδικασία της κοσμικής εκδήλωσης και 
µέσα στη σχετικότητα των μορφών (υπό τη µορφή του Λόγου, στον Πλωτίνο). 
Όσον αφορά τη «φύση», θα μπορούσαμε να πούμε µε θεολογικούς όρους ότι 
δεν πρόκειται για αρχή η οποία συνυπάρχει µε τον Θεό αλλά ότι πηγάζει από 
τον Θεό και ως εκ τούτου κατέχει µια «δεύτερη πραγµατικότητα».”' 

Ως εκ τούτου, το αρσενικό μοιάζει να κατέχει ένα οντολογικό ή μεταφυσικό 
πρωτείο έναντι του θηλυκού -- αλλά δεν μπορούμε να πούμε ότι ένα τέτοιο 
πρωτείο υπάρχει όντως ως πραγµατικό γεγονός. Αντίθετα, η πρώτη φάση της 
εκδήλωσης χαρακτηρίζεται από την ελευθέρωση και τη δραστηριοποίηση της 
αφυπνισµένης θηλυκής ενέργειας, η οποία επικρατεί της αρχής του καθαρού 
είναι και του ταυτόσηµου. Διατηρεί αυτή την υπεροχή όσο διαρκεί ολόκληρη η 
φάση τῆς εκπόρευσης κατά την κοσμική πρόοδο του Πλωτίνου, ή κατά την πρα- 
βρίτι-μάργκα για την οποία µιλήσαμε όταν ασχολούμαστε µε την Οδό της Δεξιάς 
Χειρός και µε την Οδό της Αριστεράς Χειρός.'' Αυτή η φάση διαρκεί μέχρις 
ενός ορισμένου σημείου που χαρακτηρίζεται από µια ισορροπία ανάµεσα στις 
δύο αρχές, µετά το οποίο έρχεταϊ ένα μεταβατικό σηµείο, ένα σηµείο κάµψης. 
Η δύναμη της Σάκτι τότε µπορεί να διαλυθεί και να χαθεί στο άπειρο, ή µπο- 
ρεί να επανακάµψει βαθμιαία κυβερνώμενη από την αντίθετη αρχή. Εδώ το 
αρσενικό, η δύναμη που αφύπνισε το όλο γίγνεσθαι, αποκτά όλο και µεγαλύτε- 
ρη υπεροχή µέχρι το σηµείο της πλήρους κυριαρχίας πάνω στο «γίγνεσθαι» 
αυτό το οποίο επέφερε το θηλυκό, οδηγώντας σε µια καινούργια σύνθεση η 
οποία αναπαράγει κατά έναν ορισμένο τρόπο την αρχέγονη ενότητα. 
Περνώντας απότο κατώτερο σηµείοτου κύκλου,το ανοδικό τόξο τρέπεται προς 
εκείνο που µε χριστιανικούς όρους θα μπορούσε να ονομαστεί «τελείωση». 
Μπορεί επίσης να συνδεθεί µε την Οδό της Δεξιάς Χειρός και στέκει υπό το 
έμβλημα του Σίβα ως θεού της «υπερβάσεως», ενώ η πρώτη φάση βρίσκεται υπό 


θιων κκυν δέ, άλδρκὰ καυ δαλαίκεν 


την αιγίδα όχι µόνο της Σάκτι αλλά και των θεών της δημιουργίας και της 
συντήρησης, του Βράχμα και του Βισνού. 
Είναι σηµαντικό να συνειδητοποιήσουµε ότι αυτές οι διάφορες φάσεις δεν 


συνιστούν µια γραμμική χρονική διαδοχή αλλά πολλαπλές συνθήκες 


δυνατότητας µε ποικίλουσες σχέσεις ανάµεσα στο αρσενικό και το θηλυκό, τη 
µορφή και την ὕλη, τον Ουρανό και τη ΓΗ, το γιανγκ και το γΊν, όπου ποτέ δεν 
επικρατεί τελικά η µία ή η ἄλλη αρχή. Αυτές οι συνθήκες μπορούν να βρεθούν 
οπουδήποτε: στον κόσμο και στις περιόδους του’ στην ιστορία και τις εποχές 
της' στη δοµή και στο πνεύμα των λατρειών, των πολιτισμών, των κοινωνιών. Ας 
δει κανείς την αντίθεση ανάµεσα στους πολιτισμούς του Πατρός που κυριαρ- 
χούν οἱ άντρες και σ’ εκείνους της Μητρός όπου επικρατούν οἱ γυναίκες, ανά- 
μεσα σε θεσμούς βασισµένους στο πατρικό δίκαιο και σ’ εκείνους που κυβερνώ- 
νται από τη µητριαρχική τάξη. Το ίδιο και στα άτοµα, είναι η επικράτηση τῆς 
µιας αρχής έναντι τις άλλης εκείνη που οδηγεί στη σεξουαλική ανάπτυξη (ως 
σωματικό αλλά και ψυχικό φύλο). Έτσι, φαινομενικά αφηρημένες έννοιες µας 
προσφέρουν µιαν αρχή προσανατολισμού για την κατανόηση κάθε δυνατής 
πραγματικότητας. 

Μπορεί να παρατηρήσει κανείς ότι πίσω από τις διάφορες µορφές του 
μύθου της Πτώσεως κρύβεται συχνά η ιδέα µιας απώλειας της αρσενικής αρχής 
µέσα στη θηλυκή (την «κοσµική») ή µιας ταύτισης του αρσενικού µε το θηλυκό 
μέχρις ότου αυτό βρει τον δικό του τρόπο ύπαρξης. Αυτό κατ’ ανάγκη συµβαί- 
νει κατά την πρώτη φάση της εκδηλώσεως, πράγμα που για το καθαρό είναι 
µπορεί να προσλάβει την έννοια µιας προοδευτικής συσκότισης ή απόκρυψης 
(η ινδουιστική αβίντια ή, στον μύθο του Πλάτωνα, η λιποθυµία και το µεθυσμµέ- 
νο σµίξιµοτου Πόρου µε την Πενία, ο νους που βυθίζεται στο σκοτάδι κατά το 
αγκάλιασµα της φύσεως, η διάλυση του Ναρκίσσου µέσα στο νερό, κοκ.). Στο 
(ονυρις ΠΗεγπιείσιαπ βρίσκουμε τη ρήση: «Μόλο που το αρσενικό-θηλυκό [ο 
ερμαφρόδιτος] όπως ο Πατέρας [δηλαδή το Ένα, αντανάκλαση του οποίου 
είναι το αρσενικό] είναι ανώτερο του ονείρου, κυβερνάται από το όνειρο». Ἡ 
αφύπνιση ή αναβίωση (µε σωτηριολογικούς όρους, η «λύτρωση» ή η «σωτηρία») 
αυτού του στοιχείου µπορεί να επέλθει µόνο στη δεύτερη φάση, την ανοδική ή 
τη φάση του Σίβα. Προαπαιτούµμενο αυτού είναι το πέρασμα από το σηµείο 
καμπής και η κατανίκηση της αντίστασης την οποία προβάλλει η δεσµευτική 
θηλυκή δύναμη, η δύναμη που τείνει προς το απεριόριστο: µια αποτελεσµατι- 
κή «ρήξη» µε το κοσμικό επίπεδο. 

Ένας κατάλογος των τυπικών μύθων που ενσαρκώνουν αυτό το περιεχόµενο 
θα ήταν πολύ μακρύς για τον παραθέσουµε εδώ. Για παράδειγµα, έχουµε ήδη 
αναφέρει την καββαλιστική ιδέα της εξορίας της Ῥεκινά, σύμβολο της κατάστα- 
σης «θραύσης» του βασιλείου των θείων εκπορεύσεων (είναι η φάση της διάλυ- 
σης ή της ύπαρξης, κατά κάποιον τρόπο σαν από µόνης της, της κοσµολογικής 
Σάκτι) και έχουµε επίσης αναφέρει την αντίστοιχη ιδέα του αιωνίου Σαββάτου 
(νοούµενου ως επανένωση του Αγίου Ενός µε τη Σεκινά του) όπου όλα τα πραγ- 
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µατα θα επανέλθουν στην αρχική τους πηγή. Ο γάµος του Αγίου Ἑνός µε τη 
Σεκινά θα αποκαταστήσει επίσης την ενότητα του Θείου Ονόµατος η οποία έχει 
καταστραφεί από την Πτώση. Σε αυτό, σύµφωνα µε τη συγκεκριμένη παράδο- 
ση, πρέπει να αποβλέπει κάθε ιερή εντολή, κι έτσι η φόρμουλα την οποία ο 
Χασιδίμ απαγγέλλει πριν από κάθε του πράξη λατρείας είναι «Στο όνοµα της 
ενότητας του Αγίου Ἑνός, που να είναι ευλογημένος µαζί µε τη Σεκινά του»."' 
Ένα παρόμοιο μοτίβο στον χριστιανικό Γνωστικισμό είναί οι περιπέτειες 
της κοσμικής Σοφίας στον κάτω κόσµο μέχρις ότου αυτή νυμφευθεί τον Χριστό 
(ή Λόγο, δηλαδή εκείνον ο οποίος αντανακλά ή «φέρει» το Ένα, τον «υιό» του 
υπερβατικού είναι) και επιστρέψει και Πάλι στον κόσµο του Φωτός Το 
συμβολικό πλαίσιο είναι σαφές όταν ο Σίμων ο Γνωστικός υποδείκνυε ως ενσάρ- 
κωση της Σοφίας τη γυναίκα που είχε µαζίτου, την Ελένη (Σελήνη), µια πρώην 
πόρνη που είχε γίνει γυναίκα του. Γενικότερα ακόµη, έχουµε το ακόλουθο 
σηµαντικό απόσπασµα από το γνωστικό ευαγγέλιο του Μάρκου: «Είμαι ο υιός 
του Πατρός, εκείνου που βρίσκεται πέρ᾽ από κάθε ύπαρξη, παρ’ όλο που είμαι 


στην ύπαρξη. ΄Ηρθα [στην ύπαρξη] για να δω όσα. είναι δικά µου και όσα δεν 


είναι δικά µου [αναφέρεται στο αρσενικό και το θηλυκό της αρχέγονης δυάδας 
αντίστοιχα] και όσα δεν είναι απολύτως δικά µου [κατά τη φάση της 
εκπόρευσης] επειδή ανήκουν στη Σοφία, που είναι το θηλυκό µου [αντίστοιχο], 
καιτα έχει φτιάξει γι’ αυτήν. Αλλά προέρχοµαι από Εκείνον που βρίσκεται πέρ᾽ 
από την ύπαρξη, και θα επιστρέψω και πάλι στην αρχή απ’ όπου ξεκίνησα»."' 
Οι διάφορες φάσεις Καταδεικνύονται καθαρά στη µυστηριακή διδασκαλία που 
αναφέρεται από τον Ειρηναίο” περίτου πρωταρχικού Αδάμ, του «αρραγούς», ο 
οποίος επίσης αποκαλείται «θεμέλιος λίθος» και «ένδοξος άνθρωπος». Εδώ 
τίθεται το πρόβλημα του φράγµατος πίσω απότο οποίο, σε κάθε άνθρωπο, λαν- 
θάνει ο εσωτερικός άνθρωπος ο οποίος πηγάζει από το ουράνιο αρχέτυπο, ο 
Αδάμ, που «έχει εκπέσει σε έναν κόσµο φτιαγμένο από πηλό και ασβεστόλιθο 
και έχει ξεχάσει τα πάντα». Η κλασική μυθολογία μιλάει για την πλημμυρίδα 
καιτην αμπώτιδα προς αντίθετες κατευθύνσεις του Ωκεανού και των Ὑδάτων, η 
οποία προκαλεί τη γέννηση των ανθρώπων στη µία περίπτωση και τη γέννηση 
των θεών στην άλλη (σαφής αναφορά στην καθοδική και την ανοδική φάση 
όπου τα ΄Ύδατα σταματούν και αναστρέφεται η πορεία τους, θέτοντας τέλος στο 
«βασίλειο της γυναίκας»). Λέγεται: «Πρώτα υπήρχε η ευλογημένη φύση του 
ανώτερου ανθρώπου, του Αδάµ: ύστερα υπήρξε η θνητή φύση εδώ κάτω! και 
στο τέλος ήρθε η φυλή εκείνων που είναι δίχως βασίλειο και έχουν κατέβει από 
εκεί που βρίσκεται η Μαριάμ, την οποίαν αναζητούν [το θηλυκό ὡς αρχή της 
επανεσωµάτωσης]». Το ον το οποίο γεννιέται από την αναστροφή του ρεύµατος 
προς τα πάνω ονομάζεται «ερμαφρόδιτος άνθρωπος [ἀρσενόθηλυς] που υπάρχει 
µέσα στον καθένα». Τέλος, γίνεται λόγος για δύο αγαλματίδια γυμνών ιθυφαλ- 
λικών ανδρών (µε το πέος ανορθωμένο) στο ναό της Σαμοθράκης. Το ένα 
ερμηνεύεται ὡς εικόνα του αρχέγονου αρσενικού, του Αδάμ, και το άλλο ως 
εικόνα του αναγεννηµένου ανθρώπου «ο οποίος έχει στα πάντα και παντοτινά 


Οιαί και ἡεέν, άλδρε ἂν καν )λαίκκδ, 


την ίδια φύση µε τον πρώτο». Αυτή η ίδια γνώση συνεχίστηκε αναλλοίωτη µέσα 
στην ερµητική παράδοση του Μεσαίωνα, και από εκεί στις απαρχές της 
σύγχρονης εποχής. Ο Ρειπείγ έγραφε για την «Πόρνη», η οποία ταυτιζόταν µε 
τη Σελήνη, και την οποία η Βασιλική Τέχνη επενέφερε στην κατάσταση της 
ἨἩαρθένου, εκείνης της «παρθένου που, γονιμοποιηµένη από το σπέρµα του 
πρώτου αρσενικού κι έχοντας ζευγαρώσει μ᾽ ένα δεύτερο αρσενικό [τον άνδρα 
ως εκπρόσωπο του πρώτου αρσενικού που γονιµοποίησε τη ζωϊκή ουσία στις 
απαρχές] θα συλλάβει και πάλι µέσ᾽ από το σωματικό σπέρµα του δεύτερου 
αρσενικού και θα γεννήσει εν τέλει έναν ερµαφρόδιτο καρπό από τον οποίον θα 
προέλθει µια φυλή πανίσχυρων βασιλέων»."' Ουσιαστικά, πρόκειται για το ίδιο 
μυστήριο που αναφέραμε όταν μιλούσαμε για την απωανατολική παράδοση 
την οποία ονοµάσαμµε το «Μυστήριο του Τρία» µέσω του οποίου το Ένα, ενο- 
ποιούµενο µε το θηλυκό Δύο, επιστρέφει στον εαυτό του. Μέσα στην αποκα- 
τάσταση καιτον μετασχηματισμό της θηλυκής πολικότητας εμπεριέχονται τόσο 
ο ερµητικός συμβολισμός του «Υιού που γεννάει τη Μητέρα» όσο και η παρά- 
ξενη έκφραση Του Δάντη σχετικά µε την Παρθένο Μαρία: «Ψετρίωε Μαάτε, 
ΒΡ]ϊ ἀεὶ 5ιιο Πρμο» [Παρθένος Μητέρα, θυγατέρα του Υιού της]. 

Ἡ σηµασία τέτοιων παραδόσεων έγκειται στην άµεση σχέση τους τόσο µε 
τον κόσµο των αρχαίων μυστηρίων όσο και µε το θέµα του ερµαφρόδιτου. Μας 
προσφέρουν επίσης έναν τρόπο να προσεγγίσουμε τη σφαίρα των κοσμικών 
δράσεων και πραγµατώσεων. 

Το πρώτο από τα δύο αυτά σηµεία συνδέεται µε το θέµα που συναντήσαμε 
στον Πλάτωνα το οποίο µας χρησίµευσε ως βάση για την κατανόηση τῆς µετα- 
Φυσικής του έρωτα, τον μύθο δηλαδή του ερµαφρόδιτου. Τώρα αυτός παρου- 
σιάζεται ενσωματωμένος σε οικουµενικά συμφραζόμενα και ορίζεται σ᾿ ένα 
κοσμολογικό πλαίσιο. Θα ήταν ίσως ενδιαφέρον να δώσουμε ορισμένα ακόµη 
τεκμήρια αυτής της άποψης. 

Το ζοτρις ΠΗετπιείοιμς μιλάει για µια κατάσταση αρχέγονου ερµαφροδιτι- 
σμού, ο οποίος σε µια δεδοµένη στιγµή καταπαύει, «όταν η περίοδός του συντε- 
λεστεί»' τότε σχηματίζονται το αρσενικό από τη µία µεριά και το θηλυκό από 
την άλλη." Παράλληλα µε το δόγµα της Σεκινά, η καββαλιστική ερμηνεία της 
Γενέσεως περιέχει το ίδιο θέµα. Σύµφωνα µε την Μπερεσίά Ῥάμπα (1, 1, 26), ο 
αρχέγονος άνθρωπος ήταν ερµαφρόδιτος. Ἡ γυναίκα που προήλθε από τον 
Αδάµ ονομάστηκε Αγιεσά επειδή βγήκε από τον Αγιές («άνδρα»): τότε ο Αδάμ 
της έδωσε το όνοµα Εύα («ζωή», «το ζών») επειδή µέσω αυτής μπορούσε να επι- 
στρέψει στην ενότητα." Σε αυτό το κείµενο, όπως αργότερα και στον 
Μαϊμονίδη,"' συναντάμε την ίδια πλατωνική αφήγηση του πλάσματος που σχί- 
στηκε στα δύο κι επίσης το θέµα του όντος «που από µια άποψη είναι ένα και 
από µιαν άλλη δύο». Ο Λεόν ο Εβραίος (Γιεχούα Αμπαρντανέλ) αναφέρεται επί- 
σης ρητά στον Πλάτωνα και προσπαθεί να συνδέσει τον μύθο του σχετικά µε 
τον ερµαφρόδιτο µε τον βιβλικό μύθο της Πτώσεως, διατηρώντας την Ππλατωνι- 
κή ερμηνεία σχετικά µετο βαθύτερο νόηµα του έρωτα. Το γεγονός ότι ο άνθρω- 
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πος εγκαταλείπει τον πατέρα καὶ τη μητέρα του και ενώνεται µε τη γυναίκα, 
καθώς, σύµφωνα µε τη βιβλική ρήση, γίνεται µε αυτήν «σάρκα µία», εξηγείται 
από τον Λεόν τον Εβραίο ως η παρόρµήση των δύο µερών να αναδηµιουργή- 
σουν την αρχέγονη ενότητα αφού τα δύο «χωρίστηκαν από ένα και μοναδικό 
αρχικό άτοµο»."' 

Αυτή η ιστορία που κατάγεται από τα μυστήρια δεν ήταν άγνωστη στους 
Έλληνες πατέρες, και από αυτούς πέρασε, πιθανότερα µέσ᾽ από τον Μάξιμο 
τον Οµολογητή, στον Σκώτο Εριγένη, στον οποίον οφείλουµε µια εξαιρετικά 
εύγλωττη εκδοχή της. Ο Σκώτος δίδασκε ότι «αν ο πρώτος άνθρωπος δεν είχε 
αµαρτήσει, η φύση του δεν θα είχε υποστεί τῃ σεξουαλική διαφοροποίηση» και 
πως αυτή η διαφοροποίηση συντελέστηκε µε την Πτώση." Από αυτό προέρχε- 
ται Και το εσχατολογικό συμπλήρωμα του μύθου: «Την αποκατάσταση του 
σεξουαλικά διαχωρισµένου ανθρώπινου όντος στην αρχική του ενότητα, στην 
οποία δεν ήταν ούτε άνδρας ούτε γυναίκα αλλά απλώς ανθρώπινο πλάσμα, θα 
ακολουθήσει η επανένωση της γήινης σφαίρας µετον παράδεισο όταν έρθει το 
κατάλληλο πλήρωμα του χρόνου». Ο Χριστός "είχε προβλέψει αυτή την 
αποκατάσταση της αρχικής οντολογικής κατάστασης της ύπαρξης. Ο Σκώτος 
αφηγείται την παράδοση, η οποία προέρχεται από κύκλους των μυστηρίων για 
τα οποία µιλήσαµε παραπάνω --ο ίδιος όµως παραθέτει ως πηγή του τον 
Μάξιμο-- σύµφωνα µετην οποία ο Χριστός πρέπει να είχε ενοποιήσει τα φύλα 
στην ίδια του τη φύση και πρέπει κατά την ανάσταση να µην ήταν «ούτε άνδρας 
ούτε γυναίκα», παρ’ όλο που «γεννήθηκε και πέθανε ως άνδρας». Μέσ᾽ από τη 
χάρη της σωτηρίας, ο άνθρωπος µπορεί να κάνει ουσιαστικά το ίδιο." 

Στον Σκώτο Εριγένη αυτές οι απόψεις έχουν έναν απλό θεολογικό και 
εσχατολογικό δογματικό χαρακτήρα. Καμία αναφορά δεν υπάρχει στον έρωτα 
ως ενδεχόμενο µέσον επανενοποίησης ή σε συγκεκριμένες διαδικασίες. Απότην 
άλλη µεριά, υπάρχει λόγος να πιστεύουμε ότι τα μυστήρια του ερµαφρόδιτου, 
εγγύτερα στις µυητικές παραδόσεις που ήταν ήδη διαμορφωμένες πριν από την 
έλευση του Χριστιανισμού, ενσωματώθηκαν σ’᾿ ένα πρακτικό επίπεδο από την 
ερµητική και αλχημιστική παράδοση, η οποία, από την πρώτη στιγµή και µέχρι 
τα ελληνιστικά κείµενα, ήταν κατειλημµένη από την ιδέα του Μεγάλου Έργου, 
της ένωσης δηλαδή του αρσενικού µετο θηλυκό. Στη μεσαιωνική φιλολογία και 
µέχρι τις προεκτάσεις της σε µια σχετικά πρόσφατη περίοδο, η ερµητική και 
αλχημιστική παράδοση έδινε επίσης µεγάλη σηµασία στο αινιγματικό σύμβολο 
του Πεδίς που υπονοούσε το «διπλό ον», το ερµαφρόδιτο πλάσμα το οποίο ενο- 
ποιούσε µέσα του τη διπλή φύση, την αρσενική καιτη θηλυκή, ηλιακή και σελη- 
νιακή. Από αυτή τη φιλολογία μπορούμε ν᾿ αποµονώσουµε ως ιδιαίτερα ενδει- 
κτική την ερµαφρόδιτη φιγούρα που αντιστοιχεί στο επίγραµµα 955 από το 
δετιώΏπίμι ογηλίσιμη του ΜΙοΠεὶ Μαϊει µε τον τίτλο «Ο ερµαφρόδιτος, κείµενος 
ὡς νεκρός ανάµεσα στοὺς ίσκιους, χρειάζεται τη Φωτιά». Θα επανέλθουµε την 
κατάλληλη στιγµή στις πρακτικές διδασκαλίες οι οποίες αναφέρονται σε αυτό, 
διδασκαλίες εφαρμόοιµες πρακτικά µε τους όρους της σεξουαλικής μαγείας. 


ο-ὔυἴ-υ-υ--- 


κ, Πο ταιµισωκή. τοαι, Φ ίλαιν 


Οι, καν είς, άδθρεν καν δυλαίκκν’ 


Για να κλείσουμε αυτή την παρέκβαση, ας πούμε µόνον ότι, παράλληλα µετις 
γραµµές αυτής της παράδοσης, ο δεσµός τον οποίον εγκαθιδρύει ο Σκώτος 
Εριγένης ανάµεσα στον Χριστό και τον ερµαφρόδιτο αναφύεται και πάλι στον 
Κἰαπταϊμ. Στην εικόνα Π του έργου του πιῤηιιεαίγιμη εἰεγπας δαριεηίίαε (1606) 
μπορούμε να δούµε το σύμπλεγμα Αδάμ-Εύας αναγεννηµένο στη µορφή ενός 
ερµαφρόδιτου µε τον τίτλο «Ο άνθρωπος που αρνείται τον δυαδισµό, 
ενδυόµενος τον Χριστό και μιμούμενος τον Χριστό». Το ίδιο μοτίβο εµφανίζε- 
ται ακόµη καθαρότερα στην εικόνα Η1 του ίδιου έργου, όπου δείχνεται η «φιλο- 
σοφική λίθος». Στο κένίρο της βρίσκεται ο Κεδίς, Άνδρας και Γυναίκα, ΄Ηλιος 
και Σελήνη, µε το έμβλημα «Ο κόσμος επίσης θα επανενωθεί µε τη Φωτιά». 

Τέλος πρέπει να επισηµάνουµε και αυτό: είναι δύσκολο να αρνηθούμε την 
ύπαρξη του εσωτερισµού στον Πεοπατάο ἆα Νἱπαίι. Πράγματι, το θέµα του 
ερµαφρόδιτου είναι εμφανώς τονισµένο στα έργα του, και ειδικά στο 
σημαντικότερο απ᾿ αυτά, εκείνο που αναφέρεται στον Άγιο Ιωάννη και τον 
Βάκχο. Επιπλέον, αυτά τα διατρέχει κατά τρόπο αινιγματικό, σχεδόν σαν 
μονόγραμμα, η εικόνα της ακουιλέγιας (κολομπίνα), ενός φυτού που εθεωρείτο 
πάντα ως ερµαφρόδιτο."' 


Για τη δα]μονιακότητα του Θπλυκοῦ. : 
Ο συμβολισμός της αντεστραμμένης συνουσίΊας. 


Είναι γνωστό ότι η θηλυκή αρχή έχει συνδεθεί στις παραδόσεις πολλών λαών 
όχι µόνο µε την αρχή τῆς «σαγήνευσης» αλλά επίσης και μ ένα δαιµονιακό 
στοιχείο. Σύµφωνα µε την Καββάλα, το δαιµονιακό πράγματι πηγάζει από το 
θηλυκό στοιχείο," και από την αρχή ιν στον κινέζικο ταοϊσμό, ενώ στην αἰγυ- 
πτιακή παράδοση η προσωποποίηση των ανθηλιακών δυνάµεων ήταν προπά- 
ντων θηλυκή’ η ίδια η Ίσις είχε οριοµένες φορές αυτόν τον χαρακτήρα, όπως 
µπορεί να διαπιστώσει κανείς στον θρύλο που της αποδίδει τα χαρακτηριστικά 
σαγηνεύτριας η οποία θέτει ύπουλα στην κατοχή της το «όνομα της δυνάµεως» 
του Ρα ώστε να τον καταστήσει υποχείριό της.'' Είναι εύκολο να συγκεντρώσου- 
µε άπειρα δεδοµένα από διάφορες παραδόσεις σχετικά µε αυτή την όψη του 
θηλυκού. Αυτό πρέπει να νοηθεί όχι σ’ ένα ηθικό αλλά μάλλον σε οντολογικό 
επίπεδο, σε σχέση µε τη φυσική ροπή που ενυπάρχει στη χαοτική αρχή, την 
αρχή της «ύλης» ή των «Υδάτων», όταν θεωρούμε την εκδήλωσή της στις δρα- 
µατικές και δυναμικές της όψεις καθώς και στην όψη εκείνη µιας αιώνιας δια- 
δικασίας εκπόρευσης σπινοζικού σχεδόν τύπου. 

Αυτό µας φέρνει σε µια εσωτερική διδασκαλία πολύ παρόμοια µε τῃ µετα- 
φυσική της ανθρώπινης σεξουαλικότητας. Η θηλυκή τάση προς το δαιμονιακό 
εκδηλώνεται στην προσπάθειά της να συλλάβει και να απορροφήσει την αρχ: 
της υπερβατικής ή μαγικής αρρενωπότητας, συνδεδεμένη μ εκείνο το οποίο 
µέσα στο αρσενικό αντανακλά το υπερ-φυσικό στοιχείο που είναι προγενέστε- 
ρο της Δυάδας, κι εκείνο το οποίο µέσα στη φύση εξέχει της φύσεως και θα είχε 
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τη δύναμη «να αναστρέψει τη ροή των υδάτων προς τα πάνω» και να διαρρήξει 
τον κοσμικό δεσμό. Αυτό είναι το ακριβές νόηµα της λέξης ῥίουα στην τεχνική 
βουδιστική ορολογία, η ρίζα της οποίας είναι η ίδια µε τη λατινική λέξη υἩ" 
(«άνδρας»). Ὑποδηλώνει την αρρενωπότητα σε µια υψηλή και υπερβατική της 
έννοια ως εκείνο που ενεργοποιείται στην πράξη τῆς ανόδου και µπορεί να μας 
οδηγήσει πέρα από την περιοχή του «γίγνεσθαι» ή τη σαµσάρα «σταματώντας τη 
Ροή». Σύμφωνα µε την πολυσηµία της τεχνικής ορολογίας του Ταντρισμού και 
της Χάθα-γιόγκα, ωστόσο, η ἴδια η λέξη βίουα µπορεί να σηµαίνει κᾶι το 
ανδρικό σπέρµα, το οποίο σε ένα γενικότερο πλαίσιο συνδέεται µε τη θεωρία 
ότι στον άνδρα ὡς τέτοιον, χάρη στην ίδια του την αρρενωπότητα και µόνο, ή 
την πουρουσαµάτρα σαµπάντµπι, έχει δοθεί η δυνατότητα της μεταφυσικής τελείω- 
σης του εαυτού του. Τώρα, είναι συστατικό της θηλυκής φύσης, στη δηµη- 
τριακή ή στην αφροδίσια όψη της, να τείνει να αιχμαλωτίσει και ν᾿ απορροφή- 
σει αυτή την αρχή, αλλά όχι τόσο σε υλικό και ανθρώπινο επίπεδο, αναφορικά 
µε την αναπαραγωγή και τους δεσμούς της σάρκας και της επιθυμίας, όσο σ᾿ 
ένα απόκρυφο επίπεδο. Σε αυτό είναι που εκδηλώνει την ουσιακή της 
δαιµονικότητα και την ανταγωνιστική της λειτουργία. Αυτή τείνει πάντα να δια- 
τηρεί εκείνη την τάξη την οποία ο Γνωστικισμός, σε ένα δυιστικό υπόβαθρο, 
αποκαλούσε «κόσµο του Δημιουργού», τον κόσµο της φύσεως ως αντιτιθέµενον 
σ’ εκείνον του πνεύματος. ΄Ετσι μπορούσαν να μιλούν για έναν «θάνατο απο- 
στράγγισης» ποὺ προκαλεί η γυναίκα στον άνδρα, αφού το να χάσει κατά την 
ένωσή του µε τη θηλυκή ουσία τη βίρυα ή αρρενωπή μαγική αρχή σηµαίνει για 
έναν άνδρα «να σβηστεί από το βιβλίο της Ζωής». Εδώ, λοιπόν, έχουµε το θέµα 
ενός φυσικού «ανεξάντλητου» της θηλυκής αρχής κι ενός μεταφυσικού «πολέ- 
µου των φύλων» πέρα από τη σφαίρα των απλώς ανθρώπινων, ατομικών, κοσμµι- 
κών και κοινωνικών σχέσεων. 

Ο ΜεντίηΚ τόνιζε ιδιαιτέρως αυτή την κατηγορία των ιδεών και υποδείκνυε 
τη ὁραστικότερη έκφρασή τους στα αρχαία μυστήρια τα οποία τελούνταν στον 
Πόντο υπό την αρχή µιας παραλλαγής της Μεγάλης Θεάς, της Ισαΐδος."' Αλλά 
δεν είναι µε κανένα τρόπο άτοπο ν' αποδώσουµε ένα παρόμοιο νόηµα και στα 
μυστήρια της Ρέας-Κυβέλης. Το «ιερό όργιο» που τελείτο προς τιµήν αυτής της 
θεάς ξεσπούσε σε µιαν ασυγκράτητη εκσιατική παραφορά µέσα στην οποία, 
στις εκφυλισµένες µορφές της και πάνω στο αποκορύφωµατης φρενίτιδάς τους, 
οι άνδρες οι οποίοι συμμετείχαν θυσίαζαν στη θεά την πραγματική σωματική 
έκφραση του ανδρισμού τους, ευνουχιζόµενοι και φορώντας γυναικεία ρούχα. 
Παράλληλα, σε αυτήν όπως και σε άλλες λατρείες του ίδιου κύκλου (τα µυστή- 
ρια της Ἑκάτης στη Λαγκουίρα, της Ασταρώθ, της Αστάρτης στην Ἱεράπολη, της 
Εφεσίας Αρτέμιδος, κλμ.), οι ιερείς της θεάς ήταν ευνουχισµένοι και φορούσαν 
γυναικεία ρούχα. 

Στην προ-ορφική λατρεία του Διονύσου, επικρατούσε το θηλυκό στοιχείο. 
Παράλληλα µε τη δηµόσια λατρεία, υπήρχαν μυστήρια από τα οποία σε ορι- 
σμµένες περιπτώσεις (όπως στα πρώιμα ρωμαϊκά βακχανάλια) ήταν αποκλεισµέ- 


ο κωῦ δεέα, άλδρεὰν καν )αλαίκκὰν 


γοι οι άνδρες και µόνο γυναίκες συμμετείχαν. Ἡ διονυσιακή γυναίκα κυριαρ- 
χούσε πάνω στην απλώς φαλλική αρρενωπότητα, όπου η διέγερση, η ολοκλή- 
Ρωση και η απορρόφηση αυτής της αρρενωπότητας πρακτικά ισοδυναμούσε µε 
καταστροφή του υπερβατικού ανδρισμού σε συμφωνία µε την ίδια την αµφιση- 
µία του έρωτα.” 

Όμως η δαϊιµονιακή τάση του θηλυκού αναγνωρίζεται εξίσου στις κατώτερες 
όσο και στις ανώτερες, τις «ουράνιες» μορφές που οι ίδιες εμπερικλείουν ένα 
«κοσμικό» όριο. Παρ’ όλο που η «γυναίκα» µπορεί να δώσει ζωή, αποκλείει ή 
τείνει να αποκλείσει από εκείνο που βρίσκεται πέρ᾽ από τη ζωή. Αυτό είναι επί- 
σης ένα θέµα που συναντάµε συχνά στον κόσµο των θρύλων και των ἠηρωικών 
μύθων. Τυπική είναι η αφήγηση, για παράδειγµα, γύρω από µια ουράνια γυναί- 
κα, η οποία, ακόµη και όταν βοηθούσε και προστάτευε τον σαµάνο, ήθελε παρ᾽ 
όλ αυτά να τον έχει µόνο για τον εαυτό της και τον κρατούσε στον έβδομο 
ουρανό προσπαθώντας να εμποδίσει τη συνέχιση της πτήσης του. Του έλεγε ότι 
δεν υπήρχε ζωή πιο πέρα καιτον δελέαζε µε ουράνιες τροφές." Στους ηρωικούς 
θρύλους ο έρωτας µιας γυναίκας µε λίγο πολύ υπερφυσικά χαρακτηριστικά 
παρουσιαζόταν συχνότερα ως εμπόδιο και κίνδυνος παρά ως βοήθεια προς τον 
πρωταγωνιστή. 

Είναι ουσιαστικό να διακρίνουµε δύο τύπους μυστηρίων, τα οποία μπορού- 
µε να αποκαλούμε μείζονα και ελάσσονα μυστήρια, ή μυστήρια του Άμμώνος 
και μυστήρια της Ίσιδας -- πράγμα που βέβαια δεν έχει κανέναν αυστηρό 
ιστορικό δεσµό µε την πραγματική εξωτερική µορφή των αρχαίων ιερών 
θεσμών, στους οποίους δίνουμε αυτό το όνοµα µε βάση έναν γενικό 
μορφολογικό ορισμό. Τα ελάσσονα μυστήρια ή μυστήρια της ΄Ίσιδας µμπορού- 
νε λοιπόν να οριστούν ὡς τα μυστήρια της γυναίκας, εκείνα που σκοπός τους 
ήταν η «κοσμική» επανενσωµάτωση του ατόμου και η ένωσή του µε τη θηλυκή 
ουσία, τη ζωτική δύναμη και υπόβαθρο όλης της εκδηλώσεως. Τέτοια μυστήρια 
µπορεί να έχουν είτε φωτεινή είτε δαιµονιακή φύση, ανάλογα µε τον 
λειτουργικό τους χαρακτήρα. Οι δαιµονιακές μορφές και καταστάσεις που υΌπο- 
δείξαµε παραπάνω ανέκυπταν όταν η θηλυκή αρχή των μυστηρίων 
απολυτοποιούνταν και ενεργοποιούνταν σε λειτουργία ανταγωνιστική προς το 
υπερκόσµιο. Όπως είπαµε, αυτή η τάση µπορεί να µην είναι πάντα εμφανής. 
Αλλά ακόµα και όταν η αρχή της Γυναίκας και Μητέρας μεταμορφώνεται στις 
εικόνες της Θείας Μητέρας ή της Μητέρας του Θεού --µοτίβο το οποίο υπήρ- 
χε ήδη στην αιγαιακή αρχαιότητα και στην ἴδια τη λατρεία της Ίσιδας, που 
αναπαρίστανετη θεά μ᾿ ένα µωρό στην αγκαλιά -- η οποία ως προς µια ορισµέ- 
νη Πλευρά της είναι η ἵαπια εοε[ [«θύρα προς τους ουρανούς»], ακόµα κι εκεί 
ένα όριο παραμένει. 

Τα μείζονα μυστήρια ή μυστήρια του Άμμωνος μπορούν να οριστούν ως 
εκείνα τα οποία συνδέονται µε την «επάνοδο» των υδάτων που στρέφονται και 
πάλι προς τα ύψη και µε την υπέρβαση του «κοσμικού» επιπέδου’ τελούν, ως εκ 
τούτου, υπό το έµβληµα της υπερβατικής αρρενωπότητας και σηματοδοτούν 
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την έναρξη της ανάληψης της προτεραιότητας από το αρσενικό. 

Ειδικά ένα νόηµα του αρχετυπικού μύθου της αἰμομιξίας έχει σχέση µε αυτό 
το πλαίσιο ιδεών. Ἡ γυναίκα, που είχε τη λειτουργία της «μητέρας» η οποία 
προσφέρει τα «Ύδατα της ζωής» και την ανάσταση στα διαχωρισµένα όντα (η 
«δεύτερη γέννηση» των ελασσόνων μυστηρίων), κατείχετο από εκείνον στον 
οποίον κατά µια ορισμένη έννοια έδωσε τη ζωή και ήταν γιοςτης. Παρ’ όλο που 
αναφερόταν στη Βασιλική Τέχνη (αναπαρήγαγε, όπως έλεγαν, τις φάσεις του 
έργου της δημιουργίας), στον αλχηµικό Ερμητισµό αυτός ο συμβολισμός Έμφα- 
νίζεται υπό αυστηρή µορφή. Γίνεται λόγος για µια πρώτη φάση, που ήταν το 
βασίλειο της Γυναίκας, των Ὑδάτων και της Σελήνης, ή της λευκότητας, κατά 
την οποία η γυναίκα είχε εξουσία πάνω σιον άνδρα και τον ενσωμάτωνε στη 
φύση τῆς (ελάσσονα μυστήρια)’ µετά την απορρόφηση του άνδρα από την αντί- 
θετη αρχή, ωστόσο, ήρθε το βασίλειο της Φωτιάς και του ΄Ἠλιου, ή της 
ερυθρότητας, και τότε ο άνδρας ανακατέλαβε την εξουσία ενσωματώνοντας τη 
γυναίκα στη δική του φύση. Για να υποδηλώσουν αυτή τη δεύτερη φάση τα κεί- 
μενα συχνά χρησιμοποιούσαν τον συμβολισμό της αιμομιξίας ανάµεσα στον γιο 
και τη μητέρα." Αν αυτές οι δύο φάσεις εννοηθούν όχι σε διαδοχή αλλά σε αντί- 
θεση η µία προς την άλλη, αντιστοιχούν ως προς το ουσιαστικό τους 
περιεχόµενο στις δύο αντίθετες μορφές έκστασης ή στις δύο µυστηριακές 
Παραδόσεις ή «γεννήσεις» για τις οποίες µιλήσαμε. 

Αν κοιτάξουµε τον πλούσιο και πολύμορφο παραδοσιακό συμβολισμό και 
εικονοποιία, θα βρούμε ένα ιδιαίτερα εκφραστικό σύμβολο αυτής της αντίθε- 
σης µέσα στις αντιτιθέµενες σηµασίες ενός και μοναδικού παράξενου θέµατος: 
αυτού της «αντεστραμµένης συνουσίας». Μία από αυτές ανήκει στην Αίγυπτο. 
Ἡ αρχαία αιγυπτιακή θεά Νουτ είναι µια απεικόνιση εκείνου του θηλυκού που, 
όπως και η ίδια η Ίσιδα, φαίνεται ότι στις αρχές είχε χθόνιο χαρακτήρα αλλά 
αργότερα προσέλαβε. έναν ουράνιο και απόλυτο. Ταυτισμένη από τον 
Πλούταρχο µε τη Ρέα, η Νουτ εµφανίζεται ως η «Μεγάλη Κυρία που γέννησε 
τους θεούς», η «Κυρία του Ουρανού», η «Βασίλισσα του Ουρανού και Αφέντρα 
των δύο Γήινων Σφαιρών», φέροντας σκήπτρο από πάπυρο και κρατώντας το 
Κλειδίτης Ζωής. Σε µία από τις συχνότερες αναπαραστάσεις της, η Νουτ είναι 
«εκείνη που σκύβει»: «σχεδόν πάντοτε γυμνή, σκύβει το σώµα της μέχρι ν᾿ αγγί- 
ξει το έδαφος µε τις άκρες των δαχτύλων της, και τα χέρια και τα πόδια της 
μοιάζουν να είναι τα στηρίγματα ή κολώνες του οριζοντιωµένου της σώματος». 
Σε αυτή τη στάση η Νουτ είναι ο Ουρανός και από κάτω της είναι ξαπλωμένος 
ο Σεμµπ, ένας θεός της Γης, µετον ανδρισµό του ανορθωµένο. Η απεικόνιση δεν 
αφήνει καµιά αμφιβολία ότι η Νουτ είναι έτοιμη να χαµηλώσει απλώνοντας το 
σώµα της πάνω στον άνδρα που βρίσκεται ανάσκελα, και να συνουσιαστεί μαζί 
του παίρνοντάς τον µέσα στη σάρκα της σε µια ἱερή ένωση του Ουρανού καιτης 
Γης. Ο ΡεείαΙοζΖα παρατηρούσε, αρκετά ορθά, ότι αυτή η ασυνήθιστη, ανε- 
στραμμένη στάση τῆς θεάς στη συνουσία υπαινισσόταν ένα πολύ συγκεκριµένο 
νόημα’ πρόκειται για µια στάση την οποία συναντάμε όχι µόνο στις αιγυπτια- 
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Κές φιγούρες αλλά και στον σουµεριακό κύκλο, ακόµα και στην ὕστερη Παλαι- 
ολιθική εποχή, όπως φαίνεται καθαρά στο ανάγλυφο του Πα αδδε]. Ἡ αρχή της 
θηλυκής κυριαρχίας βρίσκει εδώ µια οξεία, δραστική έκφραση. Ἡ θέση της 
θεάς πάνω από τον θεό εκφράζει την επικυριαρχία της θηλυκής αρχής σε μορ- 
φές πολιτισμού προσανατολισµένες προς το πρωτείο της γυναίκας. Ἡ εξουσία 
της μαρτυρείται και διακηρύσσεται στην ἴδια την πράξη που διαιωνίζει τη 
ζωή.” ΄ μα 
Ωστόσο, ο ίδιος συμβολισμός της ανεστραµµένης συνουσίας τελούµενης από 
θεϊκές φιγούρες συναντάται και σε πολιτισμούς προσανατολισµένους προς την 
κυριαρχία του αρσενικού, κι εκεί έχει µια εξ ολοκλήρου αντίθετη σημασία, 
Πρέπει εν παρόδω να πούμε ότι αυτός ο τύπος συνουσίας για τους ισλαμικούς 
λαούς είναι σφραγισµένος μ’ ένα συγκεκριµένο συμβολικό περιεχόµενο σύμφω- 
να µετη ρήση «Καταραμµένος να είναι εκείνος που κάνει Όυρανό τη γυναίκα και 
Γη τον άνδρα». Όμως στον 1νδο-θιβετανικό κόσµο πολύ συχνά θα ουνκνπήσθυ- 
µε πλαστικές αναπαραστάσεις της βιπαρίτα-μαϊθούνα ή, αλλιώς, του είδους εκεί- 
νου της συνουσίας όπου ο άνδρας μένει ακίνητος ενώ η γυναίκα ενα που εν 
µέρει επαναλαμβάνει την αιγυπτιακή αναπαράσταση τῆς ών αλλά στην 
πραγματικότητα εκφράζει την εντελώς αντίθετη ιδέα: αυτήν της ανδρικής 
κυριαρχίας. Ο θεός εδώ είναι ο Σίβα ή κάποια άλλη ισοδύναμη θεότητα του 
τύπου πουρούσα, και η έλλειψη κινήσεως εκ µέρους του εκφράζει τον χαρακτή- 
ρα της αληθινής αρρενωπότητας, η οποία, όπως είπαμε, δεν «ενεργεῦ µε το 
ακριβές νόηµα της λέξης αλλά µόνο εγείρει την κίνηση στην πράκρτι, στη «φύση» 
ή τη Σάκτι, που είναι η γυναίκα, ώστε να «κινηθεί και να εκδηλώσει τον 
δυναμισμό της δημιουργίας. Για να χρησιμοποιήσουμε µια επιτυχή έκφραση 
του Τ. Βιτεκμαγαί, έχουµε να κάνουμε εδώ µε την «ενεργητικοτητα του αμετα- 
βλητου και την παθητικότητα του δυναμικού». Οἱ θιβετανικές αναπαραστάσεις 
του θείου ζεύγους ενωµένου σε αυτό το είδος συνουσίας φέρουν συχνά το όνομα 
του «θεού που κατέχει τη Μητέρα», πράγμα το οποίο επαναλαμβάνει τον 
συμβολισμό της αιμομιξίας που ήδη συναντήσαμε σι δυτικές ερµητικές 
παραδόσεις, ο οποίος προέρχεται επίσης από τα μυστήρια: Αξίζει επιπλέον να 
παρατηρήσουμε ότι ο συμβολισμός της ῥιπαρέτα-μαϊθούνα ανήχει σε ένα ουσια” 
στικά ιερό και τελετουργικό πλαίσιο. Στην πραγματικότητα, κείµενα ότως το 
Καμασούτρα καθιστούν σαφές ότι η στάση δεν εχρησιµοποιείτο Ιδιαίτερα στην 
Ινδία στα πλαίσια του κοσμικού έρωτα. Πέρα από τις εικονογραφικές αναπα- 
ραστάσεις και τα αγάλματα, φαίνεται ότι εχρησιµοποιείτο προπάντων, ὡς λάτα- 
σαντόνα και λάτα-βεσηπάκα, στις μυστικές τελετές της ταντρικής σεξουαλικής 
μαγείας -- και όχι αναίτια. Γιατί σε αυτές τις τελετές ο άνδρας εθεωρείτο πως 
ενσαρκώνει τον Σίβα κι έτσι υιοθετούσε απέναντι στη γυναίκα την εσωτερικά 
ενεργητική συμπεριφορά ελάχιστα ίχνη της οποίας διατηρούνται στην ηδονική 
έκσταση της φυσιολογικής και σωματικής ερωτικής πράξης, είναι όµως το 
ακριβές στίγμα της βιπαρίτα-μαϊθούνα. ΄ ἳ 
Αξίζει να παρατηρήσουμε πώς το βαθύτερο νόηµα τῆς αρσενικής ακινησιας 
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που συναντάµε σε αυτόν τον σεξουαλικό συμβολισμό συνδέεται µετις συγγενείς 
ιδέες της ερατικής ακινησίας και της βασιλικής ακινησίας, ιδέες στις οποίες 
επίσης αντανακλάται καθαρά η υπερβατική αρρενωπότητα. 


Ο φαλλός και τα ἔμμηνα. 


Θα κλείσουμε αυτό το µέρος της έρευνάς µας θίγοντας δύο ειδικές πλευρές του 
σεξουαλικού σασγιηι [ιερού μυστηρίου]. '.- 
Θα ασχοληθούμε πρώτα µε τη λατρεία του φαλλού. Στην ιστορία των θρη- 
σκειών αυτή η λατρεία έχει σχεδόν πάντοτε πάρει ένα νατουραλιστικό --αν όχι 
πράγματι πρόστυχο-- νόηµα και έχει εκληφθεί ως µια λατρεία της γονιμότητας 
και της πάνδηµης αναπαραγωγικής αρρενωπότητας. Αλλά μια τέτοια άποψη 
αφορά κυρίως την πιο εξωτερική, Εκφυλισμένη και λαϊκή όψη της. Ο φαλλικός 
συμβολισμός έχει επίσης εκφραστεί στη σφαίρα της υπερβατικής, μαγικής ή 
υπερ-φυσικής αρρενωπότητας, η οποία είναι κάτι πολύ διαφορετικό από τις 
απλώς πριαπικές Εκδοχές της αρσενικής δύναμης. Έτσι ο φαλλός συνδέθηκε 
ακόµη και µε τα μυστήρια καθώς και µε την ελπίδα της ανάστασης και μ’ εκεί- 
νη τη δύναμη η οποία θα μπορούσε να την επιφέρει γι αυτό τον λόγο θα 
συναντήσουμε τον φαλλό στην ταφική τέχνη και συχνά μάλιστα πάνω στις σαρ- 
κοφάγους στην Ἑλλάδα και στη Ρώμη. Έχουμε ήδη αναφερθεί σε κείµενα στα 
οποία ο ιθυφαλλικός θεός, ή οθεός µε τον ανορθωµένο φαλλό, συνδέεται µε την 
Εικόνα εκείνου µέσα στον οποίον ανασταίνεται και επιβεβαιώνεται η φύση του 
αρχέγονου ανθρώπου; του Αδάμ, «εκείνου που δεν µπορεί να χωριστεί στα δύο». 
Σε άλλες αναφορές που προέρχονται από την ίδια πηγή αυτό το ον αποκαλεί- 
ται επίσης «εκείνος που στεκόταν στα πόδια του, στέκεται στα πόδια του και θα 
στέκει στα πόδια του», και ο ιθυφαλλικός συμβολισμός, βασιζόμενος σε αυτή 
την ανοδική στάση, εκφράζει πράγματι την ιδέα της ανόρθωσης σε αντίθεση µε 
την κατάσταση του εκπεπτωκότος όντος. | 
Ίο κείµενο αναφέρεται ρητά στο μεταφυσικό περιεχόµενο που υποδείξαµε 
παραπάνω όταν μιλάει για «εκείνον που στέκεται στα Πόδια του άνω, στη δύνα- 
µη της Κεφαλής του Θεού, και στέκεται στα πόδια του κάτω,ξ γεννημένος από 
την [εικόνα τη] φερμένη από τα Νερά»: το κείµενο εν συνεχεία μιλάει για τον 
ιθύφαλλο Ερμή. Στον αιγυπτιακό Κόσμο (στις «ηλιακές» του όψεις τις αντιτιθέ- 
µενες σε εκείνες οι οποίες εκφράζονταν στον συμβολισμό της «σκυμμένης 
θεάς»), ο ιθυφαλλικός θεός Όσιρις συμβόλιζε όχιτη γονιμότητα, τη γέννηση και 
τον θάνατο που συνδέονταν µε τη ζωική αναπαραγωγή και µε την υγρή αρχή 
του πολλαπλασιασμού και της επιθυµίας, αλλά την ανάσταση των νεκρών. «Ώ 
θεοί που αναβρύζετε από τον Φφαλλό, απλώστε σε µένα τα χέρια σας», γράφει 
μια αιγυπτιακή επιγραφή δίπλα στη φιγούρα ενός νεκρού που σηκώνεται από 
το μνήμα του, και ακόµα μπορούμε να διαβάσουμε: «Ω φαλλέ που εγείρεσαι 
για να σφαγιάσεις εκείνους που ασεβούν [στον θεό ΄Ηλιο]! Με τη δύναμη του 
Φαλλού σου είμαι ισχυρότερος από τους ισχυρούς και μεγαλύτερος από τοὺς 
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µεγάλους!».'' Σε διάφορα αγάλματα και αναπαραστάσεις, ο ίδιος ο Όσιρις κρα- 
τάει ή δείχνει τον φαλλό του, ὑπαινισσόμενος την ἐγερσή του ως πρότυπο της 
ανάστασης των πιστών του. Στην Αίγυπτο, ακόµα, υπήρχαν φαλλικά μυστήρια 
στα οποία, όπως µας λέει ο Διόδωρος ο Σικελιώτης, έπρεπε να μυηθούν εκείνοι 
που ήθελαν να γίνουν ιερείς σε κάποιες συγκεκριμένες λατρείες. Τέλος, ένα 
γεγονός που αξίζει ιδιαίτερα να αναφερθεί είναι ότι ο φαλλός ή το λένγκαμ στην 
Ἰνδία είναι ένα από τα σύμβολα του Σίβα και οι ασκητές φέρουν συχνά ως 
έμβλημά τους ένα μενταγιόν στο σχήµα του. Το σύμβολο αυτό δεν σχετίζεται µε 
τον Πάνα ή µε τη διονυσιακή αναπαραγωγή αλλά µε τη δύναμη τῆς ῥίρυα ή της 
αφυπνισµένης αρρενωπότητας, η οποία ενεργοποιείται µε την ασκητική 
απόσπαση από τον κόσµο των αιτιακών εξαρτήσεων. 

Τώρα, υπάρχει µια κρυφή σχέση ανάµεσα σε αυτό το νόηµα και τον 
υποβιβασμό αυτού του ίδιου συμβολισμού τον οποίον συναντάµε στον αρχαίο 
ρωμαϊκό κόσµο όταν χρησιμοποιόταν από τις κατώτερες τάξεις σαν φυλαχτό ή 
σαν ξόρκι απέναντι στις μαγικές επιβουλές και το κακό μάτι -- παρ’ όλο που 
ακόµη κι αυτό απηχεί τη σηµασία της θριαμβεύουσας και ένδοξης 
αρρενωπότητας, που διαλύει κάθε τι το ύπουλο και δαιµονιακό. Έτσι η Εικονο- 
γραφία του φαλλού σε ορισμένους ναούς (όχι µόνο του Βάκχου, της Αφροδίτης 
καιτου Πριάπου, αλλά επίσης ναών του Διός, του Απόλλωνος καιτου Ερμή) είχε 
το σκοπό να εξαγνίσει και να εξουδετερώσει κάθε εχθρική πρόθεση. Τα τείχη 
των αρχαίων ιταλικών πόλεων είχαν ένα φαλλό για να προκαλεί µια μαγική 
προστατευτική δύναμη, και ο φαλλός ως φυλαχτό ήταν διαδεδομένος σε πάρα 
πολλούς πολιτισμούς, κατεξοχήν μεταξύ των οποίων και η Ιαπωνία. Από την 
άλλη µεριά, αναπαραστάσεις του φαλλού συναντάμε στη λατρεία του αυτοκρά- 
τορα όπου, όπως µας λέει ο Πλίνιος, οι αυτοκράτορες τον τοποθετούσαν µπρο- 
στά από το άρµα του θριάµβου τους. Αλλά σύµφωνα µε την αρχαία ρωμαϊκή 
μυστική θεολογία της νίκης, ήταν ο Ἱαρίίετ, 1] λαμπρή ουράνια αρχή, εκείνη 
που χάριζε τη νίκη τους αυτοκράτορες. Αυτή η σχέση συμπύκνωνε τον 
συμβολισμό και τη λατρεία του φαλλού, όπως ήταν γνωστή στον αρχαίο κόσµο, 
πέρα από το νατουραλιστικό και πριαπικό στοιχείο. Αλλά η ιστορία των θρη- 
σκειών αναγνωρίζει πάντα τις χαμηλότερες αξίες. Μόνο κατά την περίοδο της 
παρακμής του κλασικού πολιτισμού έγινε ο φαλλός σύμβολο της ακολασίας και 
προσέλαβε µια σχεδόν πρόστυχη συνδήλωση. 

Ῥαναγυρίζοντας στις αιγυπτιακές παραδόσεις, θα βρούμε τον μύθο του 
Όσιρι, του αρχαίου θεού, που έχει κοµµατιαστεί και διασκορπιοτεί. Όλα τα 
Κομμάτια του σώματός του βρέθηκαν και συναρµολογήθηκαν' όµως ο φαλλός 
του δεν βρέθηκε ποτέ. Αυτός ο διαµελισµός συμβολίζει το πέρασµα από το 
κόσµοτου Ενός σε αυτόν της πολύµορφης φύσεως και των ατομικών υπάρξεων. 
Σε αυτόν τον τελευταίο κόσµο, το αρχέγονο είναι του ανθρώπου τείνει να ανα- 
συσταθεί. Όμως από τον άνθρωπο λείπει ακόµα ο φαλλός, όχι ο φαλλός του 
φυσικού ανδρισμού αλλά εκείνος της υπερβατικής αρρενωπότητας και της 
δημιουργικής, θείας και μαγικής δυνάµεως. Θα τον ξαναβρεί και θα ολοκληρω- 
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θεί µόνον αφού μυηθεί ή «γίνει ο ίδιος Όσιρις». Ο μύθος αυτός του φαλλού του 
Οσίριδος είναι έτσι µια ακόµη παραλλαγή του θέµατος εκείνου του πράγματος 
που χάνεται και ξαναβρίσκεται: της θεϊκής λέξης που χάνεται ή ξεχνιέται, του 
αληθινού ουράνιου ποτού που κανείς πλέον δεν µπορεί να βρει, του ίδιου του 
Γκράαλ που γίνεται αόρατο, κλπ. 

Στην αρσενική όψη του σεξουαλικού σασῶἩ μπορούμε να αντιπαραθέσουµε 
την αμφίσημη ή ακόµα και επικίνδυνη όψη η οποία αποδίδεται στη θηλυκή 
αρχή από έναν µεγάλο αριθµό παραδόσεων που παρουσιάζουν αξιοσημείωτη 
σύγκλιση μεταξύ τους. Γιατί δεν είναι µόνο στα πλαίσια κάποιων πουριτανικών 
θρησκειών, εχθρικών απέναντι στη σεξουαλικότητα, που το θηλυκό στοιχείο 
γινόταν αντιληπτό ως η αρχή της «µιαρότητας». Ἡ εντολή να είναι κάποιος 
«αγνός και καθαρός από γυναίκα» µπορεί οπωσδήποτε να βρεθεί σε πολύ ευρύ- 
τερα συστήµατα τελετουργιών και πίστεων. Αυτού του είδους η «µιαρότητα» δεν 
εννοείται µε ηθικούς όρους αλλά αναφέρεται στην αντικειμενική και απρόσωπη 
ποιότητα µιας συγκεκριμένης επιρροής η οποία συνδέεται µε µια ουσιώδη 
πλευρά της θηλυκής φύσεως. Η ίδια ιδέα βρίσκεται στη βάση ποικίλων αντιλή- 
Ψεων και πεποιθήσεων σχετικά µε την εφηβεία των κοριτσιών και, πάνω απ’ 
όλα, τα έµμµηνα. 

Αυτή η ιδέα βρίσκει ίσως την ακρότατη έκφρασή της στα πρωτόγονα έθιμα 
ορισμένων αγρίων λαών όπου τα νεαρά κορίτσια χωρίζονταν ή ακόµη Και απο- 
κλείονταν από την ομάδα". µε τα πρώτα σηµάδια της εφηβείας. Από εκείνη τη 
στιγµή θεωρούνταν «φορείς µιας πανίσχυρης δύναµης η οποία, αν δεν 
κρατιόταν µέσα σε ορισμένα όρια, θα μπορούσε να καταστρέψει όχι µόνο το 
κορίτσι αλλά µαζί και όλους τους ανθρώπους µε τους οποίους αυτό θα ερχόταν 
σε επαφή». ΄Ἔτσι, το Κορίτσι εθεωρείτο ταμπού ὡς κάτοχος µιας μυστηριώδους 
ενέργειας, η οποία δεν ήταν καθαυτή ούτε καλή ούτε κακή και μπορούσε να 
ενεργεί µε οποιονδήποτε απότους δύοτρόπους, ανάλογα µετις περιστάσεις και 
τη χρήση. Ἡ αρχική απομόνωση του κοριτσιού µε την εμφάνιση των πρώτων 
του εµμµήνων σε πολλές περιπτώσεις επαναλαμβανόταν σε κάθε επανεμφάνισή 
τους. Ἡ δύναμη αυτή εθεωρείτο τόσο αντικειμενική και σχεδόν «φυσική», που 


᾽ακόμα και τα ἴδια της τα ρούχα καίγονταν επειδή ήταν εµποτισµένα απ᾿ 


αυτήν." Ορισμένοι λαοί απέδιδαν την ίδια επικινδυνότητα και µιαρότητα στις 
γυναίκες οι οποίες είχαν γεννήσει, και γι αυτό τις αποµόνωναν και τις εξάγνι- 
ζαν. Μαζί µε το χύσιμο αίµατος και την επαφή µε νεκρά σώματα, η γέννηση 
ήταν µια εξίσου µολυσματική κατάσταση που απαιτούσε τελετουργικό 
εξαγνισµό. Στην Ἑλλάδα ήταν απαγορευμένο οι γυναίκες να γεννούν σε ιερούς 
τόπους ή µέσα στον περίβολο ναών. Σε άλλους λαούς, οι διακοπές της κύησης 
εθεωρείτο πως περιείχαν έναν υψηλότατο βαθµό κινδύνου, ξεκινώντας από την 
ιδέα ότι µια πανίσχυρη ενέργεια που είχε αρχίσει να δρα δεν είχε εξαντληθεί 
λόγω της διακοπής της διαδικασίας. Ακόμα, η Ῥωμαιοκαθολική και η 
Αγγλικανική εκκλησία έχουν αναγνωρίσει µια ειδική λειτουργία, που στα γαλλι- 
κά ονομάζεται τά]ευαί]ίες, η οποία µπορεί να θεωρηθεί «επιβίωμα µιας αρχαίας 
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πίστης ότι η γυναίκα που έχει φέρει παιδί στον κόσµο πρέπει ν᾿ αποκαθαρθεί, 
όχι ιατρικά αλλά θρησκευτικά [πνευματικά]». Ἡ λαϊκή πρόληψη εδώ κι εκεί 
συνεχίζει να πιστεύει ότι «αν η γυναίκα δεν έχει πάει στην εκκλησία ν᾿ αποκα- 
θαρθεί µετά τον τοκετό, είναι πολύ επικίνδυνο γι’ αυτή να βγει από το σπίτι». 

Το ενδιαφέρον σηµείο εδώ είναι ότι η αμφίσημη και επικίνδυνη όψη της 
λατρείας της θηλυκής ουσίας φαίνεται να συνδέεται όχιτόσο µε την αφροδίσια 
όσο µε τη δηµητριακή ή μητρική ιδιότητα της γυναίκας. Αυτό επιβεβαιώνεται 
από το γεγονός ότι σε όλες σχεδόν τις παραδόσεις, η ιδέα του μαγικού κινδύνου 
αποκτάει τη μεγαλύτερη σηµασία της σε συσχετισμό µε τα έµµηνα, τα οποία 
συνδέονται µετη μητρική και όχι µετις αφροδίσιες ή διονυσιακές ιδιότητες της 
γυναίκας, Αυτή η δύναμη είναι σε θέση να παραλύσει κάθε τι το ιερό Και 
πλήττει τον πιο βαθύ πυρήνα της αρρενωπότητας. ΄Έτσι, ο Κώδικας του Μανού 
αναφέρει ότι η γνώση, η δύναμη, η ικανότητα και η ζωτική ενέργεια ενός άνδρα 
που πλαγιάζει µε εμμηνορροούσα γυναίκα εξαφανίζονται ακαριαία. Οι 
Ινδιάνοι της Βορείου Αμερικής πιστεύουν ότι η παρουσία µιας γυναίκας σε 
αυτή την κατάσταση µπορεί να υπονομεύσει τη δύναμη εγός άγιου άνδρα." Στη 
Ρώμη, οι παρθένες που είχαν καθήκοντα Ἐστιάδων έπρεπε να αποσύρονται απ’ 
αυτά στῃ διάρκεια των εµµήνων τους: στους Μήδους, στους Πέρσες και στους 
λαούς της Βακτριανής, οι εμμηνορροούσες γυναίκες απομακρύνονταν από 
κάθε ιερό αντικείµενο και ειδικά από τη φωτιά’ στους Έλληνες της Ορθοδόξου 
Εκκλησίας οἱ γυναίκες σε αυτή την κατάσταση απαγορευόταν να κοινωνούν και 
να προσκυνούν τις εικόνες στην εκκλησία. Σε ορισμένα µέρη της Ιαπωνίας επί- 
σης, απαγορεύεται αυστηρά να πηγαίνουν στους ναούς και να προσεύχονται 
στους θεούς και στα αγαθά πνεύματα" σύµφωνα µε τη Ἀήτυα-κάρμα και την 
Παντμαπουράνα στην Ἰνδία, η εντολή είναι ότι «Αυτή την περίοδο η γυναίκα δεν 
πρέπει να σκέφτεται τον Θεό ούτε τον ήλιο, ούτε θυσίες ούτε προσευχές». Στους 
Εβραίους υπήρχε πιθανότητα ακόµα και ποινής θανάτου σε ορισμένες περι- 
πτώσεις για άνδρες οι οποίοι ενώνονταν σαρκικά µε εμμηνορροούσα γυναίκα, 
και για τους Ζωροαστριστές αυτό ήταν αμάρτημα για το οποίο δεν υπήρχε συγ- 
χώρεση. Ο ισλαµικός κώδικας του Σιντί Χεμπίλ έλεγε: «Εκείνος που αγγίζει 
γυναίκα στην έµµηνο ρήση της για να ικανοποιήσει τη Φφιληδονία του χάνει τη 
δύναμη και τη γαλήνη του πνεύµατός του». Κι ένα παλιό αγγλικό στιχάκι, το 
οποίο αναφέρει ο Ες, λέει: «Ο πιεησίτιαίίωρ ΜΝοιθΗ, (που τί α Πεηά/ Ἐτοίη 
νΠοπι αἱ παίατε «ποιι]ά Ῥε εἰοδε]γ δοτεεποας!» [ΩΏ εμμηνορροούσα γυναίκα, είσαι 
δαίμονας από τον οποίο πρέπει να φυλάγεται όλη η φύση/]."' 

Ιδιαίτερα ενδεικτική είναι η ινδουιστική ιδέα ότι µια εμμηνορροούσα γυναί- 
κα απ’ οποιαδήποτε κάστα, στη διάρκεια της περιόδου της έχει την ουσία του 
ανέγγητου [δηλαδή του εκτός κάστας, του παρία], και αυτή η ποιότητα σβήνει 
πάλι µέσα της µε το τέλος της περιόδου. Το ενδιαφέρον εδώ είναι ότι, σύµφω- 
να µε τις ινδουιστικές πεποιθήσεις, ο ανέγγιχτος εκπροσωπεί το χάος ή το 
δαιµονικό στοιχείο, το οποίο χαλιναγωγείται όλο Και περισσότερο όσο 
υψηλότερη είναι η κάστα. Σε αυτά τα πλαίσια η έµµηνος ρήση συνδέεται ανα- 
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µφίβολα, πάνω απ’ όλα, µε την αρνητική όψη του μάνα, της µυστηριώδους 
δυνάµεως που γεννιέται από και περικλείνεται µέσα στη γυναίκα’ αυτή η όψη 
αναδεικνύεται αντιθετικά όταν αναμιγνύεται μ’ ένα ιερό στοιχείο το οποίο έχει 
έναν αληθινά υπερ-φυσικό, αρρενωπό χαρακτήρα. Το αίµα των εμµήνων έχει 
παίξει τεράστιο ρόλο στη µαγγανεία των εξορκισµών και των φίλτρων όσο και 
στη μαγεία. Στη μεσαιωνική Ευρώπη η χρήση του σε ορισμένα μαγικά φίλτρα 
λέγεται πως είχε τη δύναμη να κάνει τους ανθρώπους ηλίθιους ή υποχονδρια- 
κούς ή, σε άλλες περιπτώσεις, να Προκαλεί την καταληψία ή τη µανία (τᾶ ίδια 
συμπτώματα που συναντάμε στην παθολογία της εφηβείας). Αναμιγνυόµενο µε 
το κρασί, υποτίθεται ότι κάνει τους ανθρώπους να περπατούν στον ύπνο τους ή 
να τρελαίνονται από έρωτα." Εξαιρετικά διαδοµένη είναι µέχρι και σήµερα η 
«πρόληψη» ότι όταν ένας άνδρας μεταφέρει, δίχως να το ξέρει, αίµα περιόδου 
κάποιας γυναίκας, αυτό θα τον δέσει για πάντα µαζί της. Σύµφωνα µε την 
πεποίθηση των Τσιγγάνων, ανακατεµένο µε ορισμένα ποτά προκαλεί µιαν απώ- 
λεια του ελέγχου που µπορεί να κάνει έναν άνθρωπο να γίνει αλκοολικός' 
πιστεύουν ακόµα ότι οι γυναίκες που γιορτάζουν το Σάββατο στο «Ὄρος της 
Σελήνης» επικυρώνουν τη συμφωνία τους µε τον Διάβολο κάθε εφτά χρόνια μέσ᾽ 
απότο αίµα της περιόδουτους."' Πρόληψη ή όχι, ο δεσµός ανάµεσα στην ουσία 
της γυναίκας, µέσ᾽ από τα έµµηνά της, Και τον κόσµο τῆς νυχτερινής (µη απολ- 
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κές τους επιρροές." 

Όπως και µε κάθετι που έχειτον χαρακτήρα του μάνα, παρατηρείται κι εδώ, 
Φυσικά, µια ορισμένη αμφιθυμµία. Είναι πάντα δυνατή µια θετική χρήση της 
επικίνδυνης δύναμης. ΄Ετσι ο Πλίνιος" έγραφε ότι στα έµµηνα αποδίδονταν 
ευεργετικές όσο κι επιβλαβείς ιδιότητες, σαν µια δύναμη εξαιρετικά αποτελε- 
σµατική απέναντι στα φυσικά φαινόμενα και στοιχεία, Αναφέρεται η χρήση 
τους για θεραπευτικούς σκοπούς κατά της επιληψίας, Στο (εὔειμετ Εεκανίή, ειδι- 
κές μαγικές αρετές αποδίδονται στα πρώτα έµµηνα µιας παρθένου, ὡς ιδιότητα 
η οποία ανήκει σε κάθε δύναμη που εκδηλώνεται για πρώτη φορά. Σε αρχαίους 
βόρειους λαούς όπως οι Φίννοι και οι Γότθοι τα χρησιμοποιούσαν για τη νίκη 

“στους πολέμους, για την καλή τύχη στα παιχνίδια και σαν ξόρκια για τους Κιν- 
δύνους της ναυσιπλοῖας."' Αλλά σε αυτές τις παραδόσεις επικρατεί η δυσοίωνη 
όψη του μυστηρίου της Μητέρας, όψη διάχυτα αισθητή οπουδήποτε υπήρχε 
µια θετική εκτίµηση της ουσίας του αντιθέτου της (των υπέρτερων αξιών του 
φαλλικού συμβόλου). 

Σ ένα άλλο επίπεδο, θα ξαναβρούμε µια βαθιά σηµασία η οποία συμφωνεί 
απολύτως µε όσα είπαµε µέχρι τώρα. Όλες οι εκκρίσεις της γυναίκας έχουν µια 
ερωτική δύναμη χάρη στο υγρό που συνδέεται µε αυτές, µε µοναδική εξαίρεση 
το υλικό των εµµήνων. Η περίοδος µιας γυναίκας σχεδόν πάντα ασκεί µιαν 
αποφασιστικά αντιερωτική επίδραση στον άνδρα. Μπορούμε να συναγάγουµε 
ένα μεταφυσικό υπόβαθρο αυτής της πεποίθησης, βασισμένο στην ιδέα ότι, ενώ 
οι αφροδίσιες ιδιότητες της γυναίκας ανταποκρίνονται στη δυνατότητα της ένω- 
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σης, της ζωογόνησης και ακόµη και της εκοτατικής υπέρβασης, η μητρική της 
Ιδιότητα, που βρίσκει στα έµµηνα και στο ἐεμμηνοροϊκό µάνα την αδρότερη 
έκφρασή της, έχει έναν αποκλειστικά νατουραλιστικό χαρακτήρα και είναι ως 
εκ τούτου αδύνατο να ενεργοποιήσει τις ὑψηλότερες αξίες που εμπερικλείονται 
στον αρσενικό έρωτα. Λέγεται ότι η έμµηνος ρήση παύει οριστικά στα κορίτσια 
που καταπιάνονται µε τη σεξουαλική μαγεία. 


Η γυναΐκα ως ερωμένῃ και ως μητέρα 


Είπαμε νωρίτερα ότι στη σφαίρα της εκδηλώσεως και της φύσης, το αρσενικό 
είναι από μεταφυσική άποψη το συμπληρωματικό καιτο σύστοιχοτου θηλυκού, 
αλλά, πέρ απ’ αυτό, αντικατοπτρίζει επίσης τον Χαρακτήρα εκείνου που είναι 
υψηλότερο και προγενέστερο της Δυάδας. Συνέπεια αυτού στο ανθρώπινο επί- 
πεδο είναι ότι, ενώ κάθε σχέση που βασίζεται στη Δυάδα έχει ουσιώδη 
χαρακτήρα για τη γυναίκα και πληρεί τον φυσικό γόµοτου είναι της, δεν ισχύει 
το ίδιο για τον άνδρα, στον βαθµό που είναι πράγματι άνδρας. Τέτοιες σχέσεις 
είναι οι σεξουαλικές σχέσεις µε την αυστηρή έννοια του όρου, όπως και οι σχέ- 
σεις ανάμεσα στῃ μητέρα και το παιδί. Δεν θα ήταν ανακριβές να πούμε ότι σε 
κάθε ανεπτυγμένο πολιτισμό ο άνδρας δεν θεωρείται πράγματι άνδρας στο 
βαθµό που υποτάσσεται στον διπλό δεσµό της μητέρας και της γυναίκας και 
εξαντλεί την ύπαρξή του σε αυτή τη σφαίρα. Αναφέραμε νωρίτερα ότι στις ίδιες 
τις διαβατήριες τελετουργίες της εφηβείας σε πρωτόγονους λαούς η επικύρωση 
του ανδρισμού και η εισδοχή στην «κοινωνία των ανδρών» εκφράζονταν ως 
υπέρβαση της νατουραλιστικής σφαίρας. Ἡ Ραχήλ έλεγε στη Βίβλο, «Δώσε µου 
ένα γιο ή αλλιώς θα πεθάνω». Υπάρχουν βουδιστικά κείµενα που υπογραμμµί- 
ζουν την «αναπόδραστη φύση» της γυναίκας όσον αφορά στη μητρότητα και τη 
σεξουαλικότητα, τα οποία ποτέ δεν χορταίνει.'' Όχι τόσο ως πρόσωπο αλλά 
μάλλον χάρη σε µια μεταφυσική παρόρµηση, η γυναίκα τείνει πάντοτε να οδη- 
γείτον άνδρα πίσω στο ζυγό του έρωτα και του σπιτιού. 

Στην Ψυχολογία του των φύλων, ο ΥΜεἰπίηρετ είχε δίκιο όταν έλεγε ότι η 
απόλυτη γυναίκα δεν είναι τίποτε άλλο από σεξουαλικότητα, ενώ ο αληθινός 
άνδρας «είναι σεξουαλικός, αλλά και κάτι άλλο». Συμφωνούμε µε τον συγγρα- 
Φφέα όταν διακρίνει ένα βαθύ συμβολικό νόηµα στο ανατοµικό και φυσιολογικό 
γεγονός ότι τα αρσενικά σεξουαλικά όργανα μοιάζουν κάπως περιορισμένα, 
αποσπασµένα και σχεδόν σαν να έχουν προστεθεί στο ανδρικό σώμα απ’ έξω, 
ενώ τα σεξουαλικά όργανα της γυναίκας εισχωρούν βαθιά µέσα στην εσώτερη 
σάρκα της. Στον βαθµό που υπάρχει στον άνδρα ένα ορισμένο χάσμα ανάµεσα 
σε αυτόν και τη σεξουαλικότητά του, µπορεί να «γνωρίσει» την ίδια του τη 
σεξουαλικότητα, ενώ η γυναίκα µπορεί να την αγνοεί και να την αρνείται επει- 
δή δεν είναι τίποτε άλλο από σεξουαλικότητα και η σεξουαλικότητα η ίδια." 
Ένα ινδουιστικό όνοµα για τη γυναίκα είναι καµένι, ή «εκείνη που είναι υφασμέ- 
γη από επιθυµία», και αυτό εκφράζει το ίδιο νόηµα µε το παλιό λατινικό ρητό, 
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Τοία πι) σεχης [«ολόκληρη η γυναίκα είναι φύλο»]. Μεταξύ άλλων, υπάρχει µια 
σχέση ανάµεσα σε αυτό και τον προκλητικό χαρακτήρα που επιδεικνύουν, 
συχνά χωρίς την παραμικρή πρόθεση, οι πολύ νεαρές και «αθώες» γυναίκες και 
ακόµη και τα µωρά κορίτσια. Πρέπει να σημειώσουμε ακόµα, στο ίδιο πλαίσιο, 
έναν ιδιαίερο και σχεδόν ασυνείδητο ναρκισσισµό που εκδηλώνεται σε κάθε 
γυναίκα ο οποίος έγκειται στο αίσθηµα της ενδεχόµενης ηδονής που µπορεί η 
ίδια ν᾿ αποτελέσει για έναν άνδρα. Αυτό µπορεί να το απολαμβᾶνει φαντασιού- 
µενη την ηδονή, ακόµα κι έξω απ᾿ οποιεσδήποτε πραγματικές σεξουαλικέξ σχέ- 
σεις. Επιπλέον, είχε δίκιο ο Εἰἰίς όταν έγραφε πως η γυναίκα επιζητεί τη 
σεξουαλικότητα και τη μητρότητα, µέσα σιην οποία και µόνο εκπληρώνεται η 
πραγματική φύση της. Τίποτε αντίστοιχο δεν υπάρχει για τον άνδρα (ας 
προσθέσουμε, εκτός αν µε κάποιο τρόπο φτάσει στις υψηλότερες σφαίρες της 
σεξουαλικής εμπειρίας)’: ὡς προς την αφροδίσια όψη, το αντίστοιχο στον άνδρα 
µπορεί μάλλον να είναι µια ορισμένη απώλεια της αρρενωπότητας, αν τουλάχι- 
στον αφήσουµε κατά µέρος το πρόβλημα του αποκρυφισµού, µε το οποίο θ 
ασχοληθούμε στο επόµενο κεφάλαιο.” Ώς προς τη-δηµητριακή όψη, η σκοτει- 
νή και πανίσχυρη επιθυµία της γυναίκας να γίνει μητέρα δεν συναντάει στον 
άνδρα καµιά συγγενική στοιχειακή παρόρµηση να γεννήσει. Όπου υπάρχει µια 
τέτοια επιθυµία στον άνδρα, ανήκει σε ένα διαφορετικό επίπεδο, που είναι 
ηθικό και κοινώὠνικό, όχι φυσικό (η ιδέα της κληρονοµικής συνέχειας, της συνέ- 
χισης της γενιάς ή της κάστας, κοκ.). 

Πρέπει εδώ να τότονίσουµε µία ακόµη φορά, και για πάντα: τα χαρακτηρι- 
στικά µε τα οποία ασχολούμαστε και τα οποία περιγράφουµε δεν αφορούν σε 
καµία περίπτωση ένα πρόσωπο ως τέτοιο’ δεν συνιστούν «γνωρίσματα του 
χαρακτήρα» ή «ηθικές ιδιότητες» για τις οποίες θα ήταν υπεύθυνο το οποιοδή- 
ποτε εµπειρικό άτοµο, αρσενικού ή θηλυκού γένους... Απεναντίας, έχουµε να 
κάνουµε µε αντικειμενικά στοιχεία τα οποία βρίσκονται εν δράσει µέσα στα 
άτοµα µε σχεδόν απρόσωπο τρόπο όπως οι χημικές ιδιότητες που είναι εγγενείς 
σε µια συγκεκριμένη ουσία. Πρόκειται για µια «διάζουσα φύση», που γι αυτό 
ακριβώς ενεργεί ὁραστικά µε τον πιο ακριβή και σταθερό τρόπο. Έτσι, ας 
πούμε ακόµα µία φορά ότι δεν έχει κανένα νόηµα να διατυπώνουµε αξιολογι- 
κές κρίσεις ή να μιλάμε σε αυτές τις περιπτώσεις για «καλό» και «Κακό». 

Αντό που οι Ἑλληνες αποκαλούσαν ἑτερότητα, δηλαδή, σύνδεση µε µιαν άλλη 
αρχή ή είναι το οποίο αποτελεί κάτι διαφορετικό από τον εαυτό, είναι ένα 
χαρακτηριστικό που προσιδιάζει στο κοσμικό θηλυκό, ενώ το να έχει κανείς την 
αρχή µέσα στον ίδιο τον εαυτό του προσιδιάζει στο καθαρό αρσενικό. Το 
γεγονός αυτό στο ψυχολογικό επίπεδο οδηγεί σε ποιότητες µέσα στη γυναίκατις 
οποίες εύκολα μπορούμε να δούµε στην καθημερινή ζωή: η θηλυκή ζωή σχεδόν 
πάντοτε στερείται ατοµικής αξίας και χρειάζεται κάποιον άλλον, σαν από 
καθαρή ματαιοδοξία, να την αναγνωρίζει, να την προσέχει, να την κολακεύει, 
να τη θαυμάζει και να την επιθυµεί (αυτή η εξωστρεφής τάση σχετίζεται μ εκεί- 
νο το «βλέμμα προς τα έξω» που σε μεταφυσικό επίπεδο έχει αποδοθεί στη 
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Σάκτι). Και όλο εκείνο το βασίλειο της ερωτοιροπίας, του ιπποτισμού και των 
Φφιλοφρονήσεων (ακόµη και των υποκριτικών) θα ήταν αδιανόητο ανεξαρτήτως 
του καταναγκαστικού χαρακτήρα που παρουσιάζει αυτό το έµφυτο γνώρισμα 
της γυναικείας ψυχής, το οποίο ο άνδρας πρέπει να έχει κατά νου κάθε στιγµή 
και σε οποιονδήποτε τόπο. Ας σημειώσουμε εν παρόδω ότι οι αξίες της θηλυ- 
κής ηθικής είναι πολύ διαφορετικές από εκείνες της ανδρικής ηθικής και αυτό 
µπορεί να το δει κανείς αµέσως στο γεγονός ότι µια γυναίκα θα έπρεπε να περι- 
Φρονεί έναν άνδρα για µια τέτοια χαµερπή συμπεριφορά, που τις περισσότερες 
φορές είναι µόνο και µόνο για ν᾿ αποκτήσειτο σώμα της! όµως το ακριβώς αντί- 
θετο συμβαίνει. 

Με τον ίδιο τρόπο ορίζονται, σε ένα λιγότερο τετριμμµένο επίπεδο, οι δύο 
θεμελιώδεις ιδιότητες της θηλυκής φύσης, οι οποίες αντιστοιχούν µία στο 
αφροδίσιο και µία στο δηµητριακό αρχέτυπο: η γυναΐκα ὡς ερωμένη και ως 
μητέρα. Και στις δύο περιπτώσεις έχουµε να κάνουµε μ’ ένα είναι, µια επιθυ- 
µία, µια επίτευξη αυτεπιβεβαίωσης η οποία εξαρτάται από κάτι άλλο, είτε έναν 
εραστή είτε ένα παιδί. Αυτό εκπληρώνει το είναι της γυναίκας σε ένα κοσμικό 
επίπεδο (αλλά συνεχίζεται σε µεγάλο βαθµό και στο ιερό επίπεδο). Από την 
άποψη της ηθικής υποχρέωσης, ο νόμος της και το ενδεχόμενο ήθος της ορίζο- 
νται µέσα σε αυτά τα πλαίσια. 

Σπον Ἠεϊπίπρεϊ χρωστάµε, ακόµα µία φορά, µια κλασική τυπολογική και 
υπαρκτική περιγραφή των δύο αυτών θεμελιωδών ιδιοτήτων της θηλυκής 
φύσης. Αλλά, όπως και σε όλα όσα ο συγγραφέας αυτός λέει για τη γυναίκα, 
πρέπει εδώ να διακρίνουµετο αληθινό απότο παραμορφωμένο, το οποίο πηγά- 
ζει από τον ασυνείδητο μισογυνισµό του και από το μάλλον πουριτανικό του 
υπόβαθρο. Πράγματι, ο ἸΛαϊπίπρει βλέπει τη θεµελιωδέστερη γυναικεία 
Ιδιότητα στην «πορνεία», στην οποία δίνει ένα αποδοκιµαστικό και 
υποβιβαστικό νόηµα. Εδώ, αντίθετα, θα ασχοληθούμε µε τον καθαρό τύπο της 
θηλυκής ερωμένης και το αντίστοιχο αφροδίσιο κάλεσμα, και Π επαγγελματική 
πορνεία δεν θα µας απασχολήσει παρά µόνο δευτερευόντως και σε ειδικές 
περιπτώσεις, γιατί η πορνεία συχνά επιβάλλεται από περιβαλλοντικές, οικονο- 
µικές και κοινωνικές συνθήκες χωρίς απαραίτητα να σχετίζεται µε µια εσωτερι- 
κή κλίση προς αυτήν. Ως επί το πλείστον, θα συζητήσουμε εδώ τον τύπο της 
αρχαίας και της ανατολίτισσας εταίρας ή τη «διονυσιακή» γυναίκα. Κάθε 
αληθινός άνδρας γνωρίζει καλά ότι υπάρχει µια αντίθεση ή ανταγωνισμός ανά- 
µεσα στην αληθινή αφροδίσια έξη της γυναίκας και τη µητρική διάθεση. Στην 
οντολογική τους βάση αυτοί οι δύο αντιτιθέµενοι τύποι επανενώνονται στις δύο 
θεμελιώδεις καταστάσεις τῆς «αρχέγονης ύλης», στην καθαρή της και δυναμικά 
άµορφη κατάσταση που συνδέεται µε και κατευθύνεται προς µια µορφή, και η 
οποία τρέφει µια µορφή. Από τη στιγµή που έχει αποσαφηνιστεί αυτό το 
σηµείο, ο διαφοροποιητικός χαρακτηρισμός του ὙΜεϊηίηρει µπορεί να γίνει 
δεκτός ως ακριβής: είναι η σχέση ακριβώς µετην αναπαραγωγή και µετο παιδί 
εκείνη που διακρίνει τους δύο αντίθετους τύπους. Ο «μητρικός» τύπος ζητάει 
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πατέρα για το παιδί, ο τύπος της «ερωμένης» τον ζητάει για τη δική της ερωτι- 
κή εμπειρία (στις κατώτερες µορφές, για την «ηδονή»). Έτσι ο µητρικός τύπος 
ταιριάζει ιδιαίτερα στη φυσική τάξη πραγμάτων --αν θέλαµε να αναφερθούμε 
στον βιολογικό μύθο, θα λέγαμε ότι είναι ο τύπος που ταιριάζει µε τη βιολογι- 
κή σκοπιμότητα των ειδών -- ενώ ο καθαρός «ερωτικός» τύπος υπερβαίνει μ’ 
έναν ορισμένο τρόπο αυτή την τάξη (ένα σηµαντικό σηµείο είναι η στειρότητα 
που συχνά συναντάµε στους τύπους της καθαρής ερωμένης και της «Πόρνης»),” 
και θα μπορούσαμε να πούμε ότι, αντί να συνιστά µιαν αρχή φιλική και κατα- 
φατική Προς τη φυσική, επίγεια ζωή, ο τύπος της ερωμένης είναι δυνάµει 
εχθρικός προς αυτή τη ζωή λόγω του πραγματικά υπερβατικού περιεχοµένου 
που ιδιάζει στις απόλυτες εκδηλώσεις του έρωτα." Έτσι, όσο απογοητευτικό κι 
αν ακούγεται αυτό για την αστική ἠθικότητα, δεν είναι ως μητέρα αλλά ως ερω- 
µένη που µπορεί µια γυναίκα να προσεγγίσει φυσικότερα µια υψηλότερη τάξη, 
πράγµα το οποίο σηµαίνει, όχι στη βάση µιας ηθικότητας αλλά απλώς ενεργο- 
ποιώντας µια έμφυτη προδιάθεση του είναι τῆς. Ωστόσο, υπάρχει µια αµφι- 


᾿λογία στη βάση της πρότασης ότι ο µητρικός τύπος θα έπρεπε να βιώνει µια 


επιβεβαίωση της ύπαρξης στη συνουσία ενώ ο αφροδίσιος τύπος θα έπρεπε να 
βιώνει µια καταστροφή, µια συντριβή και µια εκμηδένιση µέσα στην ηδονή. Νν 
Αλλά αυτό είναι από δύο πλευρές λάθος: πρώτον επειδή η «θανάσιμη έκσταση 
του έρωτα» ως επιθυµία να καταστρέψει κανείς και να καταστραφεί µέσα στην 
έξαψη του πάθους είναι αρκετά συνήθης σε άντρες όσο και σε γυναίκες σε όλες 
τις 1σχυρές και ανώτερες μορφές ερωτικής εμπειρίας: και δεύτερον επειδή η 
διάθεση αυτή της ερωμένης αφορά ως επί το πλείστον τα επιφανειακά ψυχικά 
στρώματα της ουσίας που αντιστοιχεί στην «Παρθένο» ή στην «Ντουργκά» της 
αφροδίσιας γυναίκας, και ισχύει το αντίθετο σ’ ένα βαθύτερο επίπεδο. 

Είτε όµως µια γυναίκα ανήκει στον μητρικό τύπο είτε στον τύπο της ερωμµέ- 
νης, χαρακτηριστικά της είναι η υπαρξιακή ανησυχία, ο φόβος της μοναξιάς 
και το αίσθηµα µιας αγωνιώδους κενότητας όταν δεν κατέχει έναν άνδρα. Οι 
κοινώνικές ή ακόµα και οι οικονομικές συνθήκες που συχνά φαίνεται να αποτε- 
λούν τη βάση αυτού του αισθήματος δεν είναι στην πραγματικότητα παρά περι- 
στάσεις οι οποίες ευνοούν την εμφάνισή του αλλά δεν το προκαλούν. Αντίθετα, 
η βαθύτερη ρίζα του βρίσκεται ακριβώς στην ουσιώδη εξάρτηση της γυναίκας 
από ένα άλλο ον, το αίσθηµα της «ύλης» και της Πενίας, που χωρίς το «άλλο» 
και χωρίς τη «μορφή» κατατείνει στο μηδέν και, ως εκ τούτου, αν αφεθεί στον 
εαυτό της, βιώνει τον τρόµο της εκµηδένισης. Ο Ἰλεἰπίπρεγ αποδίδει στο ίδιο 
αυτό μεταφυσικό περιεχόµενο την χαρακτηριστική συμπεριφορά της γυναίκας 
κατά τη συνουσία: «Η υπέρτατη στιγµή στη ζωή µιας γυναίκας είναι, εκεί όπου 
αποκαλύπτεται το αληθινό είναι της και η βαθύτερη ηδονή της, η στιγµή που 
νιώθει το ανδρικό σπέρµα να κυλάει µέσα της' τότε αγκαλιάζει ξέφρενα τον 
άνδρα και προσκολλάται πάνω του. Ἑίναι η υπέρτατη απόλαυση της 
παθητικότητας... η ύλη η οποία, ακριβώς, διαμορφώνεται και δεν θέλει να 
εγκαταλείψει τη µορφή αλλά να την κρατήσει δεµένη για πάντα µαζίτης»."' 


εί 
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κατάσταση παραμένει ίδια για µια γυναίκα στον τύπο της Ντουργκά όταν, τη 
στιγµή για την οποία μιλάμε, δεν αγκαλιάζει το σύντροφό της αλλά μένει 
σχεδόν απαθής µε τα σημάδια µιας διφορούµενης έκστασης ζωγραφισμένα στο 
πρόσωπό της, το οποίο έχει κάτι από το αδιερεύνητο χαμόγελο που θα συναντή- 
σουµε σε ορισμένους Βούδες ή σε κάποιες κεφαλές Χμερ. Είναι η στιγµή που 
αυτή παίρνει κάτι περισσότερο από το απλώς υλικό σπέρµα, που απορροφόει 
τη ῥίρυα, τη μαγική αρρενωπότητα, το είναι του αρσενικού. Εδώ είναι που συνα- 
ντάµε εκείνη την αναρροφητική ποιότητα, τη «θανάσιμη αποστράγγιση που 
προκαλείται από τη γυναίκα» για την οποία µιλήσαμε µαζί µε τον ΜεγτΙηΚκ σε 
σχέση µε την απόκρυφη πλευρά κάθε φυσιολογικού ηδονικού ζευγαρώματος, 
πλευρά της οποίας τη συμβολική έκφραση και απήχηση θα δούµε ακόµα και 
στη φυσική εξωτερική εμφάνιση. 

Εκείνο που ο Γ᾿Αππιηζίο έλεγε στο έργο του Φωτιά για έναν από τους 
θηλυκούς του χαρακτήρες --«λες καὶ ολόκληρο το σώμα της γυναίκας είχε 
πάρει τη µορφή ενός στόματος που βύζαινε»-- όχι µόνο συμβαίνει πράγματι σ 
ένα λεπτότερο επίπεδο αλλά και κάνει την ερωτική πρακτική της {ε]]αΗ1ο να 
μοιάζει η αντιπροσωπευτικότερη έκφρασή της βαθύτερης ουσίας της γυναίκας. 
Στην πραγματικότητα, ο αρχαίος κόσμος Πάντοτε αναγνώριζε µια ιδιαίτερη 
ενεργητική συμμετοχή της γυναίκας στη συνουσία, και ο Αριστοτέλης μιλούσε 
για την αναρρόφηση από µέρους της του σπερματικού υγρού." Τη θεωρία αυτή 
ξαναπήρε ο Εἰολρίιεὰϊ στα µέσα του περασμένου αιώνα και σήµερα αναγνωρί- 
ζεται ως ακριβής ὡς προς τη φυσιολογική της πλευρά: γίνεται δεκτή η ύπαρξη 
ρυθµικών αντιδράσεων του κόλπου και της μήτρας, σαν αναρρόφηση ή εκμύζη- 
ση, Και σπασµωδικών αὐτοματικών κινήσεων µε τον δικό τους ιδιαίτερο 
κυµατιστό ρυθµό βασιζόμενο σε αργούς ρυθµικούς τονικούς κυματισμούς οι 
οποίοι έχουν, πράγματι, µιαν λειτουργία αναρρόφησης ή εκµύζησης. Αυτή η 
σωματική συμπεριφορά συναντάται σήµερα µόνο σε ιδιαίτερα εκφραστικές 
σεξουαλικά γυναίκες, αλλά είχαν δίκιο στην αρχαιότητα που τη θεωρούσαν ως 
γενικό φαινόμενο. Πιστεύουμε πράγματι ότι στην πορεία της ιστορίας επήλθε 
µια φυσιολογική ατροφία της γυναικείας σεξουαλικότητας." Στις γυναίκες της 
Ανατολής, που βρίσκονται πολύ πιο Κοντά στον αρχαίο τύπο, αυτή η φυσιολο- 
γική συμπεριφορά κατά τη συνουσία είναι ακόµα σχεδόν φυσική και συνδέεται 
µε φυσιολογικές δυνατότητες που έχουν γίνει ασυνήθιστες για τις γυναίκες της 
Ευρώπης, οἱ οποίες πάντως την είχαν στην αρχαία εποχή." Ασχολούμαστε από 
αυτή την άποψη µε έναν σωματικό συμβολισμό στον οποίον αντανακλάται µια 
ουσιώδης σημασία. Σε αυτό το επίπεδο του σωματικού αντανακλαστικού, η σύγ- 
κριση µε την εκμύζηση εκφράζεται οριακά σ’᾿ ένα γεγονός που ακόµη παραµέ- 
νει φυσιολογικά σκοτεινό: τη μυρωδιά του σπέρµατος την οποία μερικές φορές 
αναδίδει η γυναίκα, και όχι µόνο κοντά στα γεννητικά της όργανα, λίγο µετά 
από τη συνουσία. (Ένας ποιητής, ο Ατίιτο Οποίτι, έφτασε να μιλήσει ως για 
ένα «σπερματώδες χαμόγελο). 
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Οἶκτος, σεξουαλικότητα Και σκληρότητα στη γυναῖκα 


Σε έναν περσικό θρύλο, ανάμεσα στις ιδιότητες από τις οποίες λέγεται ότι συνί- 
σταται η γυναίκα, αναφέρονται «η σκληρότητα του διαμαντιού, η γλυκύτητα του 
μελιού, η αγριότητα της τίγρῃς, η ζεστή φωτεινότητα της φωτιάς και η 
παγερότητα του χιονιού». Λυτές οἱ αμφιλογίες, όµοιες μ’ εκείνες που συναντάµε 
στο αρχέτυπο της Θείας Γυναίκας, βρίσκονται στη βάση µιας άλλης ομάδας 
χαρακτηριστικών της γυναικείας ψυχολογίας: της συνύπαρξης µιας ροπής προς 
τον οίκτο µε τη ροπή προς ένα ιδιαίτερο είδος σκληρότητας. Ο Γοπιῦτοςο και 
ο ΕεΙΤΕΥΟ έχουν προ πολλού παρατηρήσει ότι στη γυναίκα υπάρχουν παράλλη- 
λα περισσότερος οίκτος αλλά και περισσότερη σκληρότητα απ’ ό,τι στον άνδρα, 
γιατί η ικανότητά τῆς για αγάπη και προσιασία συνοδεύεται συχνά από έλλει- 
ψη συναίσθησης, ασπλαχνία και καταστροφική βία η οποία, αν αφεθεί ελεύθε- 
ρη, µπορεί να την κυριεύσει εξ ολοκλήρου πολύ περισσότερο απ᾿ ό,τι έναν 
άνδρα. Ἡ ιστορία µας προσφέρει πολλές μαρτυρίες από περιπτώσεις εξεγέρσε- 
ων ή λυντσαρισµάτων εκ µέρους του πλήθους." Αν είναι προφανές και μάλλον 
κοινότοπο, σε συμφωνία και µε τους δύο συγγραφείς που αναφέραμε παραπά- 
νω, να συνδέσουµε τον γυναικείο οίκτο µε τη μητρική προδιάθεση και µε το 
δηµητριακό στοιχείο στη γυναίκα, η σκληρότητά τῆς πρέπει αντίθετα να 
εξηγηθεί σε αναφορά µε µιαν άλλη όψη τῆς, τη βαθύτερη ουσία της θηλυκής 
σεξουαλικότητας, 

Ο δεσµός ανάµεσα στη σεξουαλικότητα και τη σκληρότητα είχε ὅραματο- 
ποιηθεί από την κλασική αρχαιότητα στη µορφή της βάκχης και τῆς µαινάδας. 
Ωστόσο, είναι σηµαντικό να επισηµάνουµε την παρουσία αυτού του χαρακτη- 
ριστικού (που δεν είναι άσχετο µε την «εκμύζηση» την οποίαν αναφέραμε νωρί- 
τερα) πίσω ακόµα και από τις κοσμικές και όχι µόνο από τις εξυψωµένες µορ- 
φές της θηλυκής σεξουαλικότητας. Είναι η «ψυχρή» διάσταση της γυναίκας ως 
γήινης και ανθρώπινης ενσαρκώσεως της «Παρθένου», της Ντουργκά και του 
γιν' κι εδώ ακριβώς είναι που αναστρέφονται τα χαρακτηριστικά τα οποία δεί- 
χνει µια επιπόλαια ψυχολογία των φύλων. Πρέπει να διακρίνουμε δύο µορφές 
του αφροδίσιου θηλυκού τύπου. Ο κατώτερος απ’ αυτούς είναι «θηλυκός» κατά 
µια πρωτόγονη ή «διονυσιακή» έννοια, σύµφωνα µε το κοινώς δεκτό νόηµα της 
λέξης, ενώ ο υψηλότερος τύπος επιδεικνύει απεναντίας λεπτά, απόµακρα, διφο- 
Ρρούμενα και καταφανώς εγκρατή χαρακτηριστικά. Ἡ φιγούρα της Ντολόρες 
απεκαλείτο «Κυρία των Παροξυσμών» και «θυγατέρα του Πρίαπου και του 
Θανάτου» από τον ΘΝΙΠΡΙΤΗΕ, ο οποίος έγραφε σχετικά µε αυτήν: «Μπήκα από 
την τελευταία πόρτα ως το παρεκκλήσι όπου η αμαρτία ήταν προσευχή: τι 
σηµασία έχει αν η τελετή είναι νεκρική, ω κυρία των Παροξυσμών; Τι σηµασία 
έχει, Ἡ τελευταία κούπα που αδειάζουµε είναι όλη δική σου, τροµερή και 
ακόλαστη Ἀτολόρες, Κυρία µας των παροξυσµών». Αυτός ο χαρακτηρισμός 
είναι ως επί το πλείστον διανοητική πόζα ενός παρακμιακού και «διεστραμμµέ- 
νου» φιλολογικού ρομαντισμού." Ωστόσο, πλησιάζουµε περισσότερο την 
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πραγματικότητα όταν ο ὮΑπηυηζὶο γράφει, «Στο βάθος της αγάπης της, της 
σκέψης της, κρύβεται η σκληρότητα. Ὑπάρχει κάτι καταστροφικό µέσα της, 
που γίνεται όλο και πιο φανερό όσο οι φροντίδες της φτάνουν στο αποκορύφω- 
µά τους... και έφερνε πάλι στη µνήµη του την εΠπίφοβη εικόνα, σχεδόν σαν 
γοργόνας, της γυναίκας όπως του είχε πολλές φορές φανερωθεί, ανάµεσα στα 
µισόκλειστα βλέφαρά του, συγκλονιζόµενη από ένα σπασµό ή ακίνητη µέσα 
στην απώτατή αδυναμία της» (από το ΤΟΠΟ ἀῑείία ηιο}ίς).'" Αυτή η σκληρότητα 
δεν οφείλεται σε εκφυλισμό ή σε”κάποιο αρσενικό χαρακτηριστικό της 
γυναίκας' μάλλον το αντίθετο ισχύει. Γεγονός είναι ότι, όσο γλυκιά κι ερωτική 
και αν είναι αυτή, τις στιγμές του πόθου η έκφραση κάθε γυναίκας έχει κάτι το 
Ψυχρό, το σκληρό και ανελέητο' µαζί µε τη γλυκύτητα και την τρυφερότητά της 
και την εγκατάλειψη συνυπάρχει µια έλλειψη συναίσθησης και µια αδιόρατη 


᾿. εγωπάθεια πέρα από την προσωπική ουσιώδη σχέση της µε τη στοιχειακή της 


Ντουργκά ως ερωμένης. Ο Ψ1αζζἱ παρατηρούσε ορθά ότι τέτοια χαρακτηριστι- 
κά δεν είναι ξένα ούτε στον πιο ιδεώδη τύπο κοριτσιού, τη ρομαντική Μιµί 
όπως την περιέγραφε ο Μωτρες: «Ἠταν είκοσι δύο χρονών... Το πρόσωπό της 
είχε µιαν αριστοκρατική κατατοµή' αλλά οι πολύ λεπτές της γραµµές, που 
Φφωτίζονταν γλυκά από το αστραποβόλημα των καθαρών γαλάζιων ματιών της, 
έπαιρναν, σε ορισμένες στιγμές ανίας και κακής διάθεσης, έναν χαρακτήρα 
σκληρότητας σχεδόν άγριας, στην οποία ένας φυσιογνωµιστής θα έβλεπε ίσως 
τα σημάδια µιας βαθιάς εγωπάθειας και απουσίας συναισθημάτων». Και ο 
γ]αζζὶ παρατηρούσε πόσο συχνά αυτά τα σημάδια εμφανίζονται «στις πιο 
αυθόρµητες εκφράσεις µιας ερωτευµένης γυναίκας».'' Τα λεπτότερα και βαθύ- 
τερα αισθήµατα που συνοδεύουν την «εγκατάλειψη» µιας γυναίκας σπανίως 
γίνονται αντιληπτά ή ορατά. Αλλά ήταν µια γυναίκα, και επιπλέον ψυχαναλύ- 
τρια, εκείνη που έκανε την παρατήρηση, «Ἀπάνια θα συναντήσουμε άνδρες οι 
οποίοι να μένουν ψυχροί σε µια ερωτική κατάσταση, ενώ υπάρχουν αναρίθµη- 
τες γυναίκες που παραμένουν ατάραχες σαν χρηµατιστές ακόµα και µέσα σε 
µια ερωτική σχέση. Ἡ ψυχρότητα της σελήνης και η σκληρότητα της σεληνια- 
κής θεάς συμβολίζουν αυτή την πλευρά τῆς θηλυκής φύσης. Παρ’ όλη του την 
έλλειψη ζεστασιάς και συναισθήματος, και ίσως ακριβώς χάρη σε αυτά τα στοι- 
χεία, αυτός ο απρόσωπος ερωτισµός της γυναίκας είναι συχνά Ελκυστικός στον 
άνδρα». 

Παράλληλα, είναι δύσκολο να πει κανείς αν ευθύνονται µόνο οἱ εξωτερικές 
οικονομικές και κοινωνικές συνθήκες για το ότι, παρά τον έρωτά της, µια ερω- 
τευµένη γυναίκα µπορεί ταυτόχρονα ν᾿ αποβλέπει σε έναν θετικό και πρακτικό 
σκοπό. Ἐνδέχεται να επιδεικνύει, περισσότερο απ’ ότι ένας άνδρας, µια υΠΟλο- 
γιστική διάθεση η οποία µπορεί να αποδοθεί µόνο στην ενστικτώδη της φύση 
και στην απερίσκεπτη αναζήτηση της ἡδονής. Αφήνοντας αυτό κατά µέρος, το 
στοιχείο της σκληρότητας και της ψυχρότητας στη γυναίκα µπορεί να καταδει- 
χθεί και στο ηθικό πεδίο, γιατί αν υπάρχουν ορισμένες γυναίκες που είναι υπε- 
ρήφανες για έναν ηρωικό άνδρα και για τα όσα ασυνήθιστα µπορεί αυτός να 
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κάνει για τον έρωτα µιας γυναίκας (αφού αυτά έµµεσα ενισχύουν τη δική της 
αξία), υπάρχει επίσης εκείνος ο τύπος που θεωρεί ως ακραία απόδειξη της αγά- 
πης του εραστή της το Υ απαρνηθεί αυτός κάθε υψηλότερη ανδρική αξία και 
γα γίνει κουρέλι για χάρη της’ ένας από τους χαρακτήρες του Ώοπ Βγγηε έλεγε 
ότι ο άνδρας που εγκατέλειπε τον εαυτό του µέσα σε µια γυναίκα δεν ήταν 
άνδρας, όσο ισχυρή κι αν ήταν η αγάπη του γι’ αυτήν, και ότι η γυναίκα στο 
τέλος θα τον περιφρονούσε. Όμως η ηρωίδα του βιβλίου απάντησε ότι αυτό 
είναι αλήθεια, ότι πράγματι θα τον περιφρονούσε, αλλά επίσής-Ἱόσο 
περισσότερο θα τον αγαπούσε. Σε σχέση όχι µόνο µε τον τύπο τῆς λεγόμενης 
βαμπ, αλλά και γενικότερα, ο ΕΕΠΙΤΩΙΕ χρησιμοποιούσε τον μύθο του βράχου 
που το κύμα τον ερωτεύθηκε: «Το κύμα άφριζε και στροβιλιζόταν γύρω από τον 
βράχο και τον φιλούσε γύχτα και µέρα, καιτον αγκάλιαζε µε τα λευκά του χέρια 
και τον καλούσε να έρθει σ᾿ αυτό. Τον ερωτεύτηκε και ριχνόταν πάνω του, κι 
έτσι λίγο λίγο τον έσκαψε' µέχρι που µια µέρα ο βράχος κόπηκε και κύλῆσε κι 
έπεσε στην αγκαλιά του κύματος. ΄Ετσι για λίγο δεν υπήρχε βράχος να παίζει 
µαζίτου ή να τον αγαπάει και να τον ονειρεύεται. Το κύμα ένιωσε τότε απογοή- 
τευµένο, κι έφυγε να ψάξει γι άλλον βράχο». Οι γυναίκες, έγραφε ο ΜαγΙΠ, 
είναι ανελέητες ὡς προς το κακό που κάνουν στους άνδρες που αγαπούν. 


Για τη γοητεία του Θπλυκού. Ενεργητικότητα και παθητικὀ- 
τητα στον σεξουαλικὀ έρωτα. 


Τα µεταφυσικά χαρακτηριστικά της αιώνιας γυναίκας ως μάγισσας, ως Μάγια 
και µάγια-σάκτι, το κοσμογονικό µάγεµα του Ενός, αντιστοιχούν γενικά στη 
θηλυκή γοητεία. Ἡ σύνδεση του αφροδίσιου τύπου µε τον τύπο της μάγισσας 
συναντάται συχνά στους θρύλους και στις μυθικές αφηγήσεις. Και οι δύο όψεις 
αποδίδονταν, για παράδειγµα, στην Καλυψώ, στην Κίρκη, στη Μήδεια, στην 
Ιζόλδη, ακόµη και στη Βρουνχίλδη σύµφωνα µε ορισμένες εκδοχές του θρύλου. 
Σπη Ρώμη, η Ψεπας Ψετβοοτά]ϊα εθεωρείτο έµπειρη στις μαγικές τέχνες. Πολύ 
γνωστές είναι επίσης οἱ µινωικές γυναικείες φιγούρες µε τις μαγικές ράβδους 
στο κεφάλι τους. Ἐύκολα µπορεί να συλλέξει κανείς πάρα πολλές τέτοιες µαρ- 
τυρίες. Το ότι η γυναίκα συνδέεται πιο στενά µε τη «γη», µε το κοσμικό και 
νατουραλιστικό στοιχείο, καταδεικνύεται στο υλικό πεδίο από τις µεταμορφώό- 
σεις τις οποίες υφίσταται ακολουθώντας τους περιοδικούς ρυθμούς του κόσμου. 
Σπους αρχαίους καιρούς, ωστόσο, αυτός ο δεσµός αναφερόταν περισσότερο στη 
γιν όψη της φύσης, στο νυχτερινό και ασυνείδητο υπεραισθητηριακό πεδίο, το 
ανορθολογικό και αβυθομέτρητο των ζωτικών δυνάµεων. Εξ αυτού εγείρονται 
µέσα στη γυναίκα ορισμένες δυνάμεις της μαγείας και της προφητέίας, µε µια 
ειδική ὠστόσο έννοια (ως αντίθετες στην αρσενική και απολλώνεια υψηλή 
μαγεία και θεουργία), τον εκφυλισμό της οποίας συναντάµε σε αυτό που κοινώς 
εννοείται ὡς μαγεία. Στις περίφηµες δίκες των μαγισσών εκ µέρους της Ἱεράς 
Εξέτασης, εν συγκρίσει προς τους άνδρες, ο αριθµός των κατηγορούµενων 


υὴ 


Θεού καν Ἀκέα, ἄθδρεδ καὶ )ωλαίκεδ, 


γυναικών ήταν τεράστιος! στα 1500, ο Βοάϊπ αναφέρει πενήντα δίκες γυναικών 
και µία δίκη άνδρα που είχαν σχέση µε μαγεία και µε απόκρυφες τέχνες. Μία 
από τις πιο πολυδιαβασμένες πραγματείες εκείνης της εποχής πάνω στο θέµα 
των δαιμόνων, το Μαΐεις πιαἰε[ιεαγιήπ (η «Ῥφύρα των Μαγισσών»), ασχολείται 
επί μακρόν µε τους λόγους για τους οποίους στη µαγεία επιδίδονται κυρίως οι 
γυναίκες. Στις παραδόσεις πολλών λαών, αυτός ο τύπος μαγείας συνδέεται µε 
µιαν αρχαία γυναικεία και σεληνιακή παράδοση. Είναι ενδιαφέρον το ότι στην 
Κίνα ο χαρακτήρας βου, που χρησιµοποιείται για να δηλώσει ένα πρόσωπο το 
οποίο ασκούσε την τέχνη της μαγείας µε την αυστηρή ή τη «σαμανική» έννοια, 
αρχικά εφάρμοζε µόνο σε γυναίκες. Οι τεχνικές τις οποίες ένα Πρόσωπο βου 
χρησιμοποιούσε για να έρθει σε επαφή µε υπεραισθητηριακές δυνάµεις ήταν 
άλλοτε ασκητικές και άλλοτε οργιαστικές' στην τελευταία περίπτωση φαίνεται 
ότι το πρόσωπο αυτό ιερουργούσε εντελώς γυμνό. Έπρεπε να διαθέτει νεότητα 
και σαγηνευτική οµορφιά ως απαραίτητες προὔποθέσεις του έργου του, Και το 
νόηµα των χαρακτήρων γΥιάόο και µιάο, ως «αλλόκοτο», «ανησυχητικό» Κάῑ 
«μυστηριώδες», αναφέρεται στον τύπο και στις ιδιότητες του βου. Ένα κείµε- 
νο λέει ότι οἱ µη ουράνιες δυνάµεις που ενεργοποίησε µε τις τελετές του «σκο- 
τείνιασαν τον ήλιο». 

Αλλά εκείνο που µας ενδιαφέρει εδώ πέρα από αυτές τις αναφορές στο 
υπεραισθητηριακό είναι η μαγεία της γυναίκας και η αίσθηση της φυσικής της 
γοητείας και σαγηνευτικής δύναµης. Στον. Ώαμάεί συναντάµε την ακόλουθη 
πρόταση: «Νιώθω να έλκοµαι ακατανίκητα απ’ αυτήν’ µόνο µια άβυσσος μπο- 
ρεί να σαγηνεύει µε αυτόν τον τρόπο». Ασχοληθήκαµε νωρίτερα Εξ του 
συμβολισμό και την τελετουργία της απέκδυσης και συζητήσαµε την απώτατη 
σηµασία που µπορεί να έχει µια τέτοια διαδικασία για τη ποιες μέσ από 
μορφές όπως αυτή του χορού των εφτά πέπλων. Αυτό µε το οποίο ασχολούµα- 
στε εδώ είναι η απέκδυση της γυναίκας όχι από τα υλικά ρούχα που καλύπτουν 
το σώµα της αλλά από την ατοµική της ταυτότητα ως εμπειρικού όντος και ως 
ιδιαίτερης προσωπικότητας, μέχρις ότου αποκαλυφθεί στην έσχατη ουσια της 
ως η Παρθένος, ὡς η Ντουργκά, ὡς η γυναίκα η προγενέστερη όλης της απέρᾶς 
ντης ποικιλίας των θνητών γυναικείων προσώπων. Η γοητεία που ο οσον όλη η 
γυναικεία γυµνότητα είναι στην βαθύτατη ρίζα της εκείνη που γγέφει µ ένα 
σκοτεινό τρόπο, τον οποίο µόνο οι αισθήσεις μπορούν να συλλάβουν, Προς αυτή 
την άλλη γυµνότητα. Δεν είναι ζήτημα «ομορφιάς» ή απλώς ενός ζωώδους καλέ: 
σµατος της σάρκας. Και αυτό που έγραφε ο Ραα] ὙΨαιέτγ είναι εν μέρει μόνο 
σωστό: «Η έλξη της γυµνότητας πρέπει κατ ανάγκη να πηγάζει από την αξία 
του “κρυφού” και από τον κίνδυνο που το συνοδεύει και κρύβεται Πάντα µέσα 
του, σαν δυσοίωνη αποκάλυψη και σαν όργανο µιας θανάσιµης σαγήνης». σαι 
αλήθεια ότι η γοητεία της γυναικείας γυµνότητας έχει µέσα αἲς κάτι αματο 
αίσθηµα ιλίγγου που προκαλεί η κενότητα και το απύθμενο, μα α µορφή της 
ὕλης, του αρχέγονου υλικού της δηµιουργίας Και της αμφισημίας του μηδενός. 
Αυτό το χαρακτηριστικό ανήκει µόνο στη γυναικεία γυµνότητα. Ἡ εντύπωση 


197 


198 


της αρσενικής γυµνότητας στη γυναίκα δεν είναι µόνο µικρή εν συγκρίσει µε 
αυτό αλλά και, όπου υπάρχει, είναι µιας συγκεκριμένης µορφής και ουσιαστι- 
κά φυσική και φαλλική. Την επηρεάζει µόνο µε την κοινή έννοια του ότι της 
υποβάλλει τη µυική και ζωώδη ικανότητα του «αρσενικού», Δεν είναι το ίδιο 
όμως µε τη γυναίκα. Στην εικόνα µιας ολοκληρωτικά γυµνωμµένης γυναίκας ο 
άνδρας συναισθάνεται ακαθόριστα τη Ντουργκά: είναι η ίδια αυτή θεά των 
οργιαστικών γιορτών, η «απρόσιτη», η Πόρνη και η Μητέρα, που είναι επίσης 
η Παρθένος, η Απαραβίαστη και η Ανεξάντλητη. Αυτό είναι που αφυβνίζει 
µέσα στον άνδρα µια στοιχειακή επιθυµία αδιαχώριστη αἲό τον {λιγγο: είναι 
αυτό επίσης που οδηγεί την επιθυµία στον παροξυσμµό, επιταχύνοντας τον 
Ρυθµό μέχρις ότου ο άνδρας σε πριαπική κατάσταση βιάζεται να ριχτεί στη 
λεπτή και καταβαραθρωτική έκσταση του ασυγκίνητου θηλυκού. Αν γενικά ο 
άνδρας βρίσκει μιαν άγρια χαρά στη διακόρευση Και στον βιασμό, ότι μέσα σε 
αυτή τη χαρά µπορεί να σχετιστεί µε το ένστικτο ή µε την υπερηφάνια της πρώ- 
της κατοχής είναι µόνο ένα επιφανειακό στοιχείο: ο βαθύτερος παράγοντας 
είναι το αίσθημα, φευδαισθησιακό εντούτοις, ότι µέσ᾽ από µια φυσική χειρονο- 
µία παραβιάζει το απαραβίαστο και κατέχει εκείνην η οποία στην απώτατη 
ρίζα της, στην έσχατη «γυµνότητά» της, δεν µπορεί ποτέ να κατακτηθεί από την 
ηδονή της σάρκας. Ἡ επιθυµίᾳ και µόνο η επιθυµία να κατακτήσει κάποιος 
αυτή την «παρθένο» είναι που δρα σκοτεινά µέσα στην επιθυµία να αποκτήσει 
σωματικά την απρόσιτη γυναίκα ή τη γυναίκα που αντιστέκεται. Επιπλέον, δεν 
υπάρχει διαφορά ανάµεσα σε αυτό και στη ρίζα ενός ειδικού στοιχείου του 
σαδισμού, που συνδέεται µε την πράξη της διακόρευσης και υπάρχει επίσης 
σχεδόν σε κάθε συνουσία. Είναι διαφορετικό από την αμϕίσημη «αλγολαγνεία» 
για την οποία µιλήσαμε νωρίερα και είναι πολύ πιο βαθύ: µια τέτοια 
σκληρότητα και αγριότητα ενεργεί ως συμπλήρωμα και αντιστάθµισµα εκείνης 
της υπερβατικής και απέραντα σαγηνευτικής αίσθησης του φευγαλέου, του 
«ψυχρού» και ακόρεστου που ανήκει στη στοιχειακή θηλυκή ουσία. Υπάρχει η 
επιθυµία να «φονεύσει» την κρυμμένη και απόλυτη γυναίκα που κρύβεται µέσα 
σε κάθε θηλυκό ον, και µια μάταιη σαδιστική επιθυµία για «κατοχή».''' Είναι γι’ 
αυτόν το λόγο επίσης που, κατά κανόνα, τίποτα δεν εξάπτει περισσότερο έναν 
άνδρα από το να νιώσει τῃ γυναίκα απόλυτα εξαντληµένη κάτω από τον 
επιθετικό του παροξυσμό. 

Πιάνοντας και πάλι τον μύθο της Πανδώρας, ο ΚΙεΓΚερααγα!' έγραφε ότι τα 
τελευταία δώρα, η κορωνίδα όλων των άλλων, τα οποία δόθηκαν από τους 
ζηλόφθονους θεούς στη «γυναίκα της επιθυµίας», την οποία έστειλαν στον 
Επιμηθέα, για να ενισχύσουν τη δύναμή της ήταν η αθωότητα, η αιδηµοσύνη 
και η αντίστασή της. Είπαμε και παραπάνω ότι η αιδηµοσύνη στη γυναίκα έχει 
έναν χαρακτήρα µη ηθικό, αλλά σεξουαλικό και λειτουργικό’ θα ήταν εξίσου 
κοινότοπο να προσπαθήσουμε να δείξουµε ότι κάθε ντροπαλότητα και αντίστα- 
ση στη γυναίκα έχει ένα λειτουργικό σκοπό σεξουαλικού ερεθισμού.''" Αυτά τα 
χαρακτηριστικά παίζουν τεράστιο ρόλο στο επίπεδο της ατοµικής συνειδητής 


ες 
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συμπεριφοράς. Επιπλέον, πέρα από την προκλητική της συμπεριφορά, τη 
σεμνότητα και τα συνειδητά της τεχνάσματα προκειµένου να επιδείξει τον 
εαυτό της και να παίξει ολοκληρωμένα τον θηλυκό της ρόλο, υπάρχει ένας πιο 
λεπτός και απρόσωπος παράγοντας ο οποίος συνίσταται στο σεξουαλικά 
σαγηνευτικό στοιχείο που αντιπροσωπεύει η αθωότητα και η αιδημοσύνη. μμ 
γυναίκα που εκφράζει κατάφωρα την επιθυμία της θα μποροξσε να προκαλέ- 
σει ακόµα και την αποστροφή ενός άνδρα του οποίου η φύση αι πάτε παρα 
πάνω από ζωώδης και ο οποίος, αντίθετα, έλκεται από την αθωότητα, ὴ αφού 
το «αγνό» κορίτσι ενσαῤκώνει πολύ περισσότερο για έναν άνδρα ών πρόκληση 
που εμφωλεύει µέσα στην ουσία Ντουργκά. Οφείλουµε να εξετάσουμε μιαν 
αντικειμενική και απρόσωπη πλευρά αυτού του γενικού αμσμενος Π ἄννοις 
ενός απόκρυφου νόµου συσκοτίζει το αληθινό νόηµα της Ὡναικρίας αγνότητας 
και το μυστικό της δυνάµει γοητείας της. Ο νόµος αυτός ορίζει ότι κάθε ενέρ- 
γεια που αναστέλλεται ή συγκρατείται, αν μεταφραστεί σε μια λεπτότερη και 
αόρατη επιρροή γίνεται απείρως πιο δραστική. Η ινδουιστική ορολογία το ονο; 
μάζει αυτό μετατροπή σε δύναμη όγιας. Οπωσδήποτε, σα κανομη αγνότητα 
και αιδημοσύνη δεν υπάρχειτο παραμικρό ίχνος οποιασδήποτε «έμφυτης τάσε- 
ὡς της γυναικείας φύσης προς την αγνότητα» την οποία Φα νιασιήκσι ο ορο 
νοι ρωμαιοκαθολικοί συγγραφείς ξεχνώντας εκείνο που ήξεραν καλά ων 
πρόγονοί τους. Σε κάθε περίπτωση, η γυναΐκα εξακολουθεί να είναι η καίνε, 
εκείνη που ουσία της έχει τη σεξουαλικότητα, εκείνη που, πιο. από .. κατώφλι 
της εµπειρικής της συνείδησης, «σκέφτεται γύρω από το ο ος σκέφτεται το 
φύλο, σκέφτεται µε το φύλο και απολαμβάνει το φύλο». Εκδηλώνει την απρασν 
πη, «φυσική» αναστολή αυτής της τής προδιάθεσης υπό τη µορφή µιας λεπτής, 
μαγικής δύναμης η οποία και συνιστά την ειδική αύρα της ση ας που περι: 
βάλλει τον «αγνό» και «σεμνό» τύπο γυναίκας και έχει ισχυρότερο αποτέλεσµα 
σε κάθε ατοµικά διαφοροποιηµένο άνδρα απ’ οποιαδήποτε ωμά αισθησιακή 
γυναικεία συμπεριφορά. Ακριβώς εκεί που κανένα τέχνασμα και καμία συνει- 
δητή αναστολή δεν εμπλέκεται, εκεί που έχουµε να κάνουμε μόνο με η] στον: 
χειακά υπαρκτική φύση η ρίζα της οποίας βρίσκεται στο αρχ πο εκεί η 
γυναίκα διαθέτει και αυτή την ασυγκρίως πιο επικίνδυνη δύναμη. ι 
Και αυτό µας οδηγεί σε µια τελευταία θεμελιώδη παρατήρηση η οποία 
αφορά τη λιγότερο ορατή πλευρά των καθημερινών σχέσεων ανάµεσα στα 
φύλα. Αν, από µια μεταφυσική σκοπιά, το αρσενικό ορια χε στην ο ο 
κή και το θηλυκό στην παθητική αρχή, οι σχέσεις αυτές παρουσιάζονται κα ο- 
λικά αντεστραμμµένες στη λεγόμενη φυσική σεξουαλικότητα. Πολύ σπάνια ο 
άνδρας πηγαίνει προς τη γυναίκα ὡς φορέα της καθαρής αρχής του «είναι» ή 
ὡς εκπόρευση του Ἑνός, αλλά κατά κανόνα φαίνεται μα κνείταν ως «θύμα» της 
µαγείας που ασκεί η γυναίκα. Οι σχέσεις εδώ απισερέφονται και, ο... 
µε µια εὔστοχη ρήση του ο Τϊτας Βυγκματάϊ, η γυναίκα είναι ενεργητικά παθη- 
τική, ενώ ο άνδρας είναι παθητικά ενεργητικός. Ἡ «ενεργητικά παθητική» 
ποιότητα είναι η ουσία της γοητείας της γυναίκας και συνιστά πράγματι 


πουν Ὁ θαᾗα, 
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δραστηριότητα σ’ ένα υψηλότερο επίπεδο. Η καθημερινή γλώσσα το υπαινίσ- 
σεται αυτό όταν αποδίδει στη γυναίκα εκείνο το είδος της «έλξης» που είναι 
ουσιαστικά η έλξη του μαγνήτη. Από αυτή την άποψη, η γυναίκα είναι ενεργη- 
τική και ο άνδρας παθητικός. «Λέγεται και γίνεται ευρύτερα δεκτό ότι στον 
πόλεμο του έρωτα η γυναίκα είναι σχεδόν παθητική: αυτή η παθητικότητα, 
όµως, κάθε άλλο παρά αληθινή είναι. Είναι η παθητικότητα του μαγνήτη, που 
η επιφανειακή του ακινησία τραβάει τον σίδηρο µέσα στον στρόβιλό του».Η! 
Είναι αξιοσημείωτο ότι στο ισχυρά πατριαρχικό σύστηµα της Άπω Ανατδλής, 
υπήρχε µία παράδοση που γνώριζε την έννοια της «δράσης δίχως δράση» (6έι- 
βου-βέι) και κατανοούσε ότι «στην εμφανή του παθητικότητα και ὑποδεέστερη 
θέση το θηλυκό είναι ανώτερο από το αρσενικό».''' Όσο παράδοξο και αν φαί- 
γεται, είναι πάντα ο άνδρας εκείνος που «αποπλανάται» µε το αυστηρό, 
ετυµολογικό νόημα της λέξης: το ενεργητικό του εγχείρηµα εξαντλείται στο να 
πλησιάσει αυτό το μαγνητικό πεδίο, η δύναμη του οποίου θα τον αναρροφήσει 
από τη στιγµή που θα µπει στην τροχιά του.''' Ἡ γυναίκα έχει πάντοτε και απο- 
φασιστικά την ισχύ έναντι εκείνου που επιθυµεί, που σηµαίνει, έναντι της απλής 
αρσενικής σεξουαλικής ανάγκης. Αντί να δώσει τον εαυτό της, «τοποθετεί τον 
εαυτό της στη θέση εκείνου που παίρνεται». Ο Α. ΟΠαγιηεὶ στην Τελευταία εβδο- 
µάδα του Δον Ζουάν το εξέφρασε αυτό εὔύγλωττα: όλες οἱ γυναίκες τις οποίες είχε 
κατακτήσει ο Δον Ζουάν αποκαλύπτονται στο τέλος ως οι αναρίθµητες όψεις 
µίας και μοναδικής γυναίκας χωρίς πρόσωπο (το αιώνιο θηλυκό ή η Ντουργκά) 
η οποία είχε στην πραγματικότητα ορίσει κάθε λέξη και κάθε χειρονομία µε τα 
οποία εκείνος «αποπλάνησε» καθεµία από αυτές. Είχε επιθυµήσει αυτές τις 
γυναίκες «όπως το σίδερο επιθυµείτο μαγνήτη», Με αυτή την έσχατη αποκάλυ- 
ψη ο συγγραφέας οδηγεί τον Δον Ζουάν στην αυτοκτονία. 

Έτσι ο πριαπικός άνδρας αυταπατάται αρκετά όταν πιστεύει και καυχάται 
ότι «κατέχει» µια γυναίκα απλώς επειδή κοιμήθηκε µαζί της. Η ικανοποίηση 
που νιώθει µια γυναίκα στο να «κατέχεται» είναι θεμελιώδες χαρακτηριστικό 
της φύσης της. «Δεν κατακτιέται αλλά υποδέχεται, και υποδεχόµενη νικά και 
απορροφάει» ((. Βιετοη)).''' Ὑπάρχει µια βιολογική αναλογία ανάµεσα σε αυτό 
και σε ό,τι συμβαίνει στα σπερµατικά κύτταρα: η κίνηση, η ὁραστηριότητα και 
η έναρξη της γονιμοποίησης εκ µέρους του σπερµατοζωαρίου, που το ίδιο στε- 
Ρῥείται της ζωτικής ουσίας και του θρεπτικού πλάσματος, επιτυγχάνει να υπερ- 
νικήσει όλα τα άλλα σπερματοζωάρια που έχουν εκχυθεί στον κόλπο. 
Διατρυπάει το θελκτικό ωάριο, που είναι σχεδόν ακίνητο και πλούσιο σε ζωτικές 
τροφές' προξενεί µια τομή, η οποία κλείνει πίσω του φυλακίζοντάς το από τη 
στιγµή που έχει ολοκληρωθεί η διείσδυση’ ύστερα απ᾿ αυτό, καταστρέφονται 
αμοιβαία και τα δύο είδη κυττάρων, το αρσενικό καιτο θηλυκό, τα οποία ήρθαν 
σε επαφή µέσα στη μήτρα. Η γυναίκα εκφράζει µια ευκαµψία και ενδοτικότητα 
τόσο πλήρη που θα μπορούσε να θεωρηθεί πιο ενεργητική από την επίθεση του 
αρσενικού, όπως έλεγε ο Αἰάοις ΗυχΙεγ. Ἐν τέλει, αν εξετάσουμε την εμπειρία 
της συνουσίας από την εσώτατη ψυχολογική της πλευρά, επαναλαμβάνεται 


θιως και, δέ, άλδρενν καν λαλαΐκκδ, 


διαρκώς το παράδειγµα του «μαγνήτη»’ στην πραγματικότητα, φαίνεται ότι ο 
πιο διαφοροποιηµένος άνδρας είναι κατ εξοχήν παθητικός, µε την έννοια ότι 
ξεχνάει τον εαυτό του και όλη του η προσοχή, σαν να έχει µαγευτεί, έλκεται 
ακατανίκητα απότις ψυχικές και σωματικές μεταμορφώσεις της γυναίκας πάνω 
στη συνουσία, ειδικά όπως αυτές αντικατοπτρίζονται στη φυσιογνωμία τῆς («η 
τραγική µάσκα της, που πάσχει κάτω από το ρυθµικό χάδι» -- Α. Κοεςι]ετ)’ και 
είναι αυτό ακριβώς που συνιστά το ισχυρότερο αφροδισιακό για την έκσταση 
και τον οργασμό του άνδρα. .. 

Σπον μεσογειακό κύκλο της Μεγάλης Θεάς, η «μη ενεργή» δύναμη της 
μαγείας της γυναίκας αναπαρίστατο από την Ποτνία των Θηρών ή Βασίλισσα 
των Άγριων Θηρίων, θεά η οποία ίππευε έναν ταύρο ή τον κρατούσε δεµένον µε 
ένα σκοινί, και την Κυβέλη, που καθόταν η ίδια σε ένα άρµα το οποίο έσερναν 
δύο ήμερα λιοντάρια, σύμβολο της κυριαρχίας της. Ἡ Ντουργκά καθισμένη 
πάνω σ’ ένα λιοντάρι µε ένα σκήπτρο στο χέρι της είναι η αντίστοιχη ινδουιστι- 
κή θεότητα. Το {ίδιο θέµα αναφύεται στον εμπνευσμένο από την Καββάλα 
συμβολισμό της κάρτας ΧΙ της τράπουλας του Ταρώ, όπου η Ισχύς παρουσιά- 
ζεται ὡς η φιγούρα µιας γυναίκας που κρατάει χωρίς προσπάθεια ανοιχτά τα 
σαγόνια ενός εξαγριωµένου λιονταριού. Κάθε γυναίκα, στο μέτρο που συµµε- 
ῥίζεται κάτι από την «απόλυτη γυναίκα», κατέχει σε έναν ορισμένο βαθµό αυτή 
τη δύναμη. Ο άνδρας το γνωρίζει αυτό, και συχνά χάρη σε µιαν ασυνείδητη νευ- 
ῥρωτική υπεραναπλήρωση για το σύμπλεγμα τις κατωτερότητάς του επαίρεται 
απέναντι στη γυναίκα για την υποτιθέµενη αρρενωπότητά του, την αδιαφορία 
του, ακόµα και τη σκληρότητα ή την περιφρόνησή του. Όλ’ αυτά όµως κάθε 
άλλο παρά διασφαλίζουν την υπεροχή του" απεναντίας. Και το γεγονός ότι η 
γυναίκα συχνά πέφτει θύμα σε ένα εξωτερικό, υλικό, αισθηματικό ή κοινωνικό 
επίπεδο, πράγµα που ενδυναµώνει τον ενστικτώδη της «φόβο ν΄ αγαπήσει», 
καθόλου δεν μεταβάλλει τη θεμελιώδη δοµή της κατάστασης. 

Σε ένα λεπτό επίπεδο, η παθητικότητα στον άνδρα αυξάνει όσο κυριαρχούν 
οι υλικές όψεις του «αρσενικού» και υπερτερούν σε αυτόν τα ενστικτώδη βίαια 
και αισθησιακά χαρακτηριστικά της αρρενωπότητας. Κατά κανόνα, ο 
Φφτωχότερος σε εσωτερική αρρενωπότητα τύπος άνδρα είναι ο τύπος ακριβώς 
που ο δυτικός κόσμος έχει υιοθετήσει ως πρότυπο της αρρενωπότητάς του. Ο 
άνθρωπος της δράσης ο απασχολημένος διαρκώς στο να κάνει και να παράγει, 
ο {οἰσμπροπιεησεὴ, ο αθλητής ή ο άνδρας µε τη «σιδερένια θέληση», είναι από 
τους πιο αβοήθητους µπροστά στην ασυγκρίτως λεπτότερη δύναμη της γυναί- 
κας. Πολιτισμοί όπως εκείνοι της Άπω Ανατολής, της Ἰνδίας και της Αραβίας 
έχουν µία πολύ πιο ακριβή κατανόηση του τι είναι αληθινά ανδρικό. Η ιδέα 
τους για την αρρενωπότητα διαφέρει πάρα πολύ από τα ευρωπαϊκά και αµερι- 
κανικά υποκατάστατα του ανδρισμού όσον αφορά τα φυσικά και ψυχολογικά, 
πνευματικά και χαρακτηρολογικά του γνωρίσματα. 

Γενικά, μπορούμε να συνοψίσουµε τις δυνατές μορφές των πραγματικών 
σχέσεων ανάµεσα στα φύλα λέγοντας ότι η ενεργητικότητα του άνδρα και η 
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παθητικότητα της γυναίκας αφορούν µόνο ένα εξωτερικό επίπεδο’ στο λεπτό 
επίπεδο είναι η γυναίκα εκείνη που είναι ενεργή και ο άνδρας που είναι 
παθητικός (η γυναίκα είναι «ενεργητικά παθητική» και ο άνδρας «παθητικά 
ενεργητικός»). Ειδικά όταν η ένωση οδηγεί στην αναπαραγωγή, είναι κατ’ εξο- 
χήν η γυναίκα εκείνη που απορροφά και κατέχει. Αυτή είναι η κατάσταση στον 
κοινό έρωτα, και από εδώ πηγάζει η αμφισημµίατου. Σετέτοιου είδους καταστά- 
σεις, η ερωτική έκσταση µόνο αραιά και κατ εξαίρεσιν αγγίζει το φαινόμενο 
της υπέρβασης, το οποίο οπανίως εµφανίζεται στους κοινούς εραστές. Μόνο 
εκεί που ο έρωτας χρησιµοποιείται για ιερούς σκοπούς ο σὐσχετισμός ανάµεσα 
στην ενεργητικότητα και την παθητικότητα μεταβάλλεται τόσο ριζικά, ώστε ν΄ 
αντανακλά την πραγματική μεταφυσική σχέση δια της οποίας ο άνδρας γίνεται 
πράγματι ενεργητικός έναντι της γυναίκας. Αυτό είναι πρόδηλο επειδή µόνο 
µέσω του πνεύματος και κάτω από ιερές συνθήκες μπορούν να ενεργοποιηθούν 
οι υψηλότερες δυνατότητες του άνδρα. Ἡ πόλωση αναστρέφεται τότε κι ένα 
τρίτο επίπεδο ή ερωτική εμπειρία εµφανίζεται, η οποία συμβολίζεται από την 
ταντρική βιπαρίτα-μαϊθούνα ή αντεσιραμµένη συνουσία στην τελετουργική της 
έκφραση. Ἡ ακινησία του άνδρα εἶναι το χρίσμα της υψηλότερης 
ενεργητικότητας και της παρουσίας της ῥέρυα, την οποία δεν διακυβεύει πια η 
μαγεία της γυναίκας και ούτε η θέα της ίδιας της «γυµνής Αρτέμιδας» απειλεί 
πλέον. 

Όσον αφορά την ψυχολογία των φύλων την οποία υπαινιχθήκαµε στις σελί- 
δες που προηγήθηκαν, καλό θα ήταν να θυμηθούμε µία ακόµη φορά το 
μεταφυσικό της υπόβαθρο. Μιλήσαμε όχι τόσο για ατομικές ιδιότητες ή «χαρα- 
κτηριστικά» όσο για αντικειμενικά συστατικά και εκδηλώσεις της ουσίας της 
απόλυτης θηλυκότητας και της απόλυτης αρρενωπότητας µέσα στα άτοµα σύμ- 
Φφωνα µε κάποιες θεμελιώδεις όψεις, μεταφυσικής προελεύσεως και ὅραμα- 
τοποιηµένες μέσα στους μύθους. Αυτά τα υπερατοµικά «στοιχεία» ή «σταθερές» 
του φύλου µπορεί να είναι σε ποικίλους βαθμούς παρόντα στα άτοµα: επιπλέ- 
ον, εκδηλώνονται µε διαφορετικό τρόπο ανάλογα µε τον φυλετικό τύπο και τον 
πολιτισμό. Μπορούμε επίσης να μιλήσουμε για δοµές και ικανότητες της βαθύ- 
τερης συνείδησης, την οποία τα επιφανειακότερα και κοινωνικά προγραµ- 
µατισµένα στρώματα της συνείδησης δεν αναγνωρίζουν ή αποδέχονται πάντο- 
τε και την οποία ένα «πρόσωπο» ποτέ δεν ενεργοποιεί πλήρως στην κοσμική 
σφαίρα. Έτσι ο Ηατάϊπᾳ έγραφε, αρκετά σωστά, ότι είναι επικίνδυνο για τις 
γυναίκες να αναγνωρίσουν αυτό που είναι στα βάθη της ύπαρξής τους) προτι- 
μούν να πιστεύοῦυν ότι είναι αυτό που φαίνονται, στην πρόσοψη της εξωτερικής 
συνείδησης την οποία έχουν οικοδοµήσει.''' 

Πρέπει να έχουµε κατά νου ότι αυτό που προσπαθούμε να ορίσουµε ὡς αλη- 
θινή διαφορά ανάµεσα στη φύση του άνδρα και της γυναίκας, µε κανέναν 
τρόπο δεν υπονοεί µιαν αξιολογική διαφορά. Όπως ήδη παρατηρήσαµε, το 
ερώτηµα της σεξουαλικής ανωτερότητας ή κατωτερότητας είναι χωρίς σηµα- 
σία. Κάθε αξιολόγηση ανάμεσα στις όψεις της αρσενικής και της θηλυκής 


Θιοί καν ὑκέα, ἀλδρεν καν λωθαίκεὼ 


Ψυχής συνεπάγεται κατ᾽ ανάγκη µια προκατάληψη υπέρ του ενός φύλου ή του 
άλλου. Ας πούμε, ορισμένες ψυχολογικές όψεις της «απόλυτης γυναίκας» µπο- 
ρεί σε ένα επιφανειακό επίπεδο να προκαλούν τις αξίες: η τάση της προς το 
Ψέμα, για παράδειγµα, η «παθητικότητα», η μεταβλητότητα και η αστάθεια, 
μια απουσία της λογικής και ηθικής επιταγής και η εξωστρεφής της φύση. Αυτή 
η καταφανής απαξία όµως είναι σχετική και εμφανίζεται ὡς τέτοια από την 
ανδρική οπτική γωνία και σε µια κοινωνία κυριαρχούµενη από τους άνδρες. 
Ωστόσο, µε απωανατολικούς όρους, ἢ «παθητική τελείωση» δεν είναι λιγότερο 
τέλεια από την «ενεργητική τελείωση» και έχει τη δική της θέση παράλληλα µε 
την τελευταία. Ό,τι µπορεί να φαίνεται αρνητικό έχει τη θετική του πλευρά 
όταν αντιμετωπίζεται από τη γωνία της δικής του αρχής, υπό την οντολογική 
άποψη που αντιστοιχεί στη «δική του φύση». 

Τέλος, δεν πρέπει να ξεχνάμε ότι, πέρα από τη στοιχειώδη του σεξουαλική 
ανάπτυξη, σχεδόν κανένας άνδρας δεν είναι αποκλειστικά και απ᾿ όλες τις 
απόψεις άνδρας, και καµία γυναίκα δεν είναι αποκλειστικά και απ’ όλες τις 
απόψεις γυναίκα. Είπαμε νωρίτερα ότι οι περιπτώσεις πλήρους σεξουαλικής 
ανάπτυξης είναι Κάτι το σπάνιο. Σχεδόν κάθε άνδρας φέρει κάποια ἴχνη 
θηλυκότητας και κάθε γυναίκα εκδηλώνει κατάλοιπα ανδρισμού σε αναλογίες 
οι οποίες διαφέρουν κατά περίπτωση αρκετά μεταξύ τους. Πρέπει να λάβουμε 
υπόψιν όλες τις συνέπειες οι οποίες απορρέουν από αυτό το γεγονός, ειδικά 
όταν εξετάζουμε το ψυχικό πεδίο, όπου αυτές οι αναλογίες ποικίλουν πράγματι 
πολύ. ΄Ετσι, τα χαρακτηριστικά τα οποία θεωρούμε τυπικά για τη θηλυκή ψυχή 
µπορούν να βρεθούν εξίσου στους άνδρες όσο και στις γυναίκες, ιδιαίτερα µάλι- 
στα σε παρακµιακές φάσεις του πολιτισμού. Ο ἨΜεἰηίηρεχ, ο οποίος κατέδειξε 
την πραγματικότητα και τη σηµασία των «ενδιάμεσων σεξουαλικών μορφών», 
δεν το έλαβε αυτό επαρκώς υπόψιν του. Ο ὙΜεϊπίηρεχ πίστευε, για παράδειγµα, 
ότι μπορούσε να αποδώσει στη γυναίκα την έμφυτη τάση να λέει ψέματα (στην 
ακραία της εκδοχή, µια νευρωτική ή υστερική τάση) λόγω της παθητικής εσω- 
τερίκευσης εκ µέρους τῆς των κανόνων και των αξιών της κοινωνίας σε αντίθε- 
ση προς τη δική της αισθησιακή φύση. ΗἩ ψυχανάλυση έχει δείξει πέραν πάσης 
αμφιβολίας πόσο συχνά συμβαίνει το ίδιο και µε τους άνδρες, και ειδικά τους 
σύγχρονους άνδρες’ η ψυχανάλυση επισήμανε μέχρι και το ότι ακόµα κι εκείνο 
που θεωρείται μερικές φορές ότι συνιστά τον ουσιώδη πυρήνα της ανδρικής 
ψυχής, το λεγόμενο υπερεγώ, κυριαρχώντας, λογοκρίνοντας και τιμµωρώντας την 
ενστικτική ζωή, δεν είναι τίποτε άλλο από το τεχνητό προϊόν των «ενδοβεβλη- 
µένων» κοινωνικών συµβάσεων, που προκαλεί νευρώσεις και κάθε είδους τραυ- 
ματισμούς. Και αν εμείς οι ίδιοι µπορέσαµε να μιλήσουμε για ένα «λιπόψυχο 
είδος άνδρα»,''' όσον αφορά τα χαρακτηρολογικά, ψυχολογικά και ηθικά γνω- 
ῥίσµατα που άρχισαν να επικρατούν στους άνδρες µετά τον τελευταίο πόλεμο, 
γίνεται φανερό πόσο λίγο τα «ρευστά» χαρακτηριστικά της γυναίκας μπορούν 
να περιοριστούν αποκλειστικά και µόνο στις γυναίκες. 

Ωστόσο, πρέπει να έχουµε σταθερά κατά νου ένα τελευταίο σηµείο. Είναι 


Ἴς ϱΓ παριαική, ο ΟΙ ρυ 


ά προν ο θαᾗα, 
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αυθαίρετο και καταχρηστικό να κρίνουμε τη γυναίκα µε ανδρικά κριτήρια, ήτο 
αντίστροφο, εκεί που τα φύλα θεωρούνται καθεαυτά, ενώ είναι νόμιμη µια 
τέτοια κρίση όταν εξετάζουµε τα συστατικά ή τις προδιαθέσεις του άλλου φύλου 
τα οποία µπορεί ένας άνδρας ή µια γυναίκα να αναπτύξει µέσα στον εαυτό του 
ήτης, Σε αυτή την περίπτωση, υπάρχει όντως ένα ζήτημα υστέρησης εν συγκρί- 
σει προς τον τύπο, µιας ανεπάρκειας «µορφής», και µιας υβριδικής φύσεως η 
οποία χαρακτηρίζει ένα ατελές ή εκφυλισμένο είναι. Και από τη σκοπιά της 
παραδοσιακής ηθικής, εκείνο που µέσα στη γυναίκα Είναι αρσενικό καξ στον 
άνδρα θηλυκό κρίνεται σφαλερό και ανάξιο. 


Για την «πθική» των φύλων. 


Αυτό το τελικό σχόλιο µας οδηγεί στο πρόβλημα µιας ηθικής των φύλων, την 
οποία μόλις και μπορούμε ν᾿ αγγίξουµε εδώ για δύο λόγους. Πρώτον, σύᾷφωνα 
μετις παραδοσιακές αντιλήψεις, η ηθική δεν συνιστά µιαν ανεξάρτητη σφαίρα, 
όπως πολλοί άνθρωποι πιστεύουν σήµερα. Αν η ηθική µπορεί να έχει µια καθο- 
δηγητική αξία, πρέπει να πηγάζει από τη σφαίρα του ιερού και του μεταφυσί- 
κού. Δεύτερον, έχουµε ήδη ασχοληθεί αλλού!" µε τη σεξουαλική ηθική υπό το 
πρίσμα αυτής της αντίληψης. Γι’ αυτό μόλις που θ᾽ αγγίξουµε επιτροχάδην το 
ζήτηµα εδώ, κυρίως ως εισαγωγή στην εξέταση των ιεροποιηµένων μορφών 
σεξουαλικότητας η οποία ακολουθεί. 

Κάθε αληθινή ηθική --πράγµα που σηµαίνει παραδοσιακή και όχι κοινωνι- 
κά υποβεβληµένη ή αφηρημένα φιλοσοφική-- θεμελιώνεται στην εξύψωση, σε 
µορφή τόσο πιο ελεύθερη όσο πιο απόλυτη είναι, της πραγματικής φύσης η 
οποία Ππροσιδιάζει σε κάθε ον. Ένα στοιχείο «νατουραλιστικό» στην αφετηρία 
του χάνει αυτόν του τον χαρακτήρα και αποκτά ηθική αξία όταν γίνεται το 
περιεχόµενο µιας καθαρής πράξης βούλησης. Ἡ γενική φόρμουλα κάθε ηθικής 
συνοψίζεται στη διατύπωση «Γίνε ο εαυτός σου» ή «Να λες αλήθεια στον εαυτό 
σου», όπου ο εαυτός πρέπει να κατανοείται ως η βαθύτερη φύση του ανθρώπου 
Και ὡς η «ιδέα» που ο ίδιος σχηματίζει για τις ιδιότητες του τύπου του. 

Τώρα, εάν έχουµε αναγνωρίσει τους στοιχειώδεις χαρακτήρες της 
αρρενωπότητας και της θηλυκότητας στο «είναι προς εαυτόν» και στο «είναι 
προς ένα άλλο ον», μοιάζει αρκετά πρόδηλο ποια θα ήταν η σχετική ηθική που 
ταιριάζει στον άνδρα και τη γυναίκα! αυτή θα όφειλε να είναι η καθαρή, 
απροὐπόθετη ανάληψη και ανάπτυξη των συγκεκριμένων προδιαθέσεων από 
τα εµπειρικά άτοµα του ενός ή του άλλου φύλου. Ώς τύπους καθαρής 
αρρενωπότητας οἱ οποίοι πραγµατώνουν το «είναι Προς εαυτόν» θα υποδει- 
κνύαμε τον πολεμιστή και τον ασκητή, των οποίων τα ιδεώδη αυθεντικά θηλυ- 
κά αντίστοιχα εκφράζονται στην ερωμένη και τη μητέρα. 

Ιδωµένες καθεαυτές, οὔτε η δηµητριακή ούτε η αφροδίσια προδιάθεση 
έχουν οποιαδήποτε ηθική αξία ή συνιστούν ηθική επιταγή’ και οι δύο επισφρα- 
γίζουν το γεγονός ότι η γυναίκα ανήκει στην απλή «φύση». Παρ᾽ όλο που αυτό 


ε. 


Θι καν δεέα, άδδρεὰν καν )υλαίκκδ, 


γενικώς αναγνωρίζεται όσον αφορά την αφροδίσια προδιάθεση, υπάρχει µια 
χτυπητή τάση, εντελώς αθεµελίωτη, να δοξάζεται υπερβολικά η μητρική 
προδιάθεση. Μιλάμε για την «υπέρτατη λειτουργία της μητρότητας», ενώ είναι 
δύσκολο να δείξουμε τι ακριβώς είναι το «υπέρτατο» που υπάρχει στη 
μητρότητα. Το θηλυκό του ανθρώπινου είδους μοιράζεται αυτή τη μητρική 
µορφή αγάπης µε το θηλυκό πολλών άλλων ζωικών ειδών;''" αυτή η αγάπη είναι 
ένα απρόσωπο, ενστικτώδες, νατουραλιστικό γνώρισμα της γυναίκας στερούµε- 


νο οποιασδήποτε ηθικής διάστασης, και µπορεί να επιδειχθεί σε κατάφωρη 


αντίθεση προς τις ηθϊκές αξίες. Κατά Κανένα τρόπο δεν εξαρτάται από 
υψηλότερες αρχές,''' αλλά είναι τυφλή και µπορεί να είναι ακόµη και άδικη. 
Μια μητέρα αγαπά το παιδί της µόνο και µόνο επειδή είναι παιδί της και όχι 
επειδή βλέπει σε αυτό την ενσάρκωση κάποιας ποιότητας που αξίζει ν᾿ αγαπη- 
θεί. Ἡ απόλυτη μητέρα θα ήταν έτοιµη όχι µόνο να δώσει τη ζωή τῆς (ως εδώ 
υπάρχει πράγματι µια νατουραλιστική βάση για περαιτέρω ηθική συµπεριφο- 
ρά) αλλ’ ακόµα και να κηλιδώσειτον εαυτό της µε εγκλήματα ασυγχώρητα από 
ηθική άποψη προκειµένου να σώσει ή να υπερασπιοτεί το παιδί της. Το 
χαρακτηριστικότερο παράδειγµα αυτού του τύπου μητέρας θα βρεθεί στη νου- 
βέλλα του Αίπο Ιζαΐίας Ο Ίμαν και η μητέρα του" έχοντας µάθει ότι ο γιος της 
ριψοκινδυνεύει τη ζωή του σε µια συνομωσία εναντίον του κυρίου του, δεν 
διστάζει να προδώσει όλους τους συνωμότες προκειµένου ο κύριος να χαρίσει 
τη ζωή στον γιο της" όλοι οι σύντροφοί του σφαγιάζονται και ο γιος της σώζε- 
ται, αλλά, βέβαια, όταν αυτός μαθαίνει την αλήθεια, δεν µπορεί παρά να αυτο- 
κτονήσει. Ἡ αντίθεση ανάµεσα στην αρσενική ηθική και τη µητρική αγάπη 
καταδεικνύεται εδώ στη ὁδραματικότερη µορφή της. 

Για να αποκτήσει ηθικό χαρακτήρα, µια γυναίκα πρέπει να εξυψώσει την 
ατοµικότητά της και να προσδώσει µια ηρωική και θυσιαστική διάσταση στις 
φυσικές της προδιαθέσεις ὡς μητέρα και ὡς ερωμένη. Όταν κάτι τέτοιο συµ- 
βαίνει, δεν είναι πλέον ζήτημα τυφλής αγάπης, ενστίκτου ή εσωτερικού κατανα- 
γκασμού ο οποίος δεν αφήνει περιθώρια επιλογής, αλλά µιας ελεύθερης 
πράξης και µιας διορατικής αγάπης στην οποία διατηρείται µεν η φυσική εξάρ- 
τηση της γυναίκας από κάποιον άλλον (εδώ, το παιδί της), συνυφαίνεται όµως 
µε µια ικανότητα διάκρισης και µε µια θετική βούληση η οποία µπορεί να 
υπερβαίνει το νατουραλιστικό της υπόβαθρο -- σε σηµείο, ίσως, που να μπορεί 
ακόµα και να επιθυµήσει τον θάνατο ενός ανάξιου γιου. Ορισμένοι σπαρτια- 
τικοί, αρχαίοι ρωμαϊκοί, ιβηρικοί και γερµανικοί τύποι μητέρας µπορεί να µας 
δώσουν το παράδειγµα αυτής της πρώτης ηθικής δυνατότητας της γυναίκας. 

Η δεύτερη ηθική δυνατότητα της γυναίκας συνδέεται µε τον τόπο της ερω- 
µένης και πραγµατώνεται, ως «εξάρτηση από κάποιον άλλον» και µέσ᾽ από το 
να ζει για κάποιον άλλον", στην ηρωική και µεταμορφωτική διάθεση όπου η 
επιθυµία της για έναν άνδρα δεν εξαρτάται από το ότι αυτός εμφανίζεται ὡς 
«κύριος και σύζυγός» της αλλά από το ότι µπορεί αυτή στο πρόσωπό του να 
λατρεύει έναν θεό' αυτή η ικανότητα υπερβαίνει κάθε αποκλειστικότητα και 


205 


206 


κάθε εγωκεντρισµό ωθώντας στην αυτοπροσφορά υπό µορφή µιας σχεδόν 
θυσιαστικής πράξης. Δεν παύει να διατηρεί τη «δαιµονιακή» όψη της απόλυτης 
αφροδίσιας γυναίκας αλλά την ελευθερώνει από την καταστροφική και «κατα- 
βροχθιστική» της πλευρά για την οποία µιλήσαμµε νωρίτερα. Στο έργο µας που 
αναφέραμε παραπάνω, µελετήσαμµετουὺς θεσμούς του παραδοσιακού κόσμου οι 
οποίοι προὐπέθεταν αυτή τη δυνατή ηθική αλλαγή στη γυναίκα ὡς πρόσωπο όχι 
του δημητριακού αλλά του αφροδίσιου και διονυσιακού τύπου. Ἡ τελείωση 
αυτού του δρόµου είναι η γυναίκα που θέλει ν᾿ ακολουθήσει τον άνδρα της πέρα 
από τα όρια της δικής της φύσης, ακόµα και στις φλόγες της ταφικής πυράς 
(ένα έθιµο που εσφαλμένα αποδίδεται αποκλειστικά στην Ινδία, αφού το ίδιο, 
εµπνεόµενο από ένα ανάλογο πνεύμα, υπήρχε και στους Θράκες, στους αρχαί- 
ους Γερμανούς, στην Κίνα και στους Ίνκας). 

Σε σχέση µε την ηθική των φύλων θα περιοριστούµε, στα όρια τουλάχιστον 
αυτού του βιβλίου, σε αυτό το κάτι παραπάνω από σχηµατικό περίγραµµα. Δεν 
θα µας απασχολήσουν καθόλου τα προβλήµατα των σεξουαλικών σχέσεων, 
όπως τα σκέφτονται οι άνθρωποι σήµερα σε σχέση µε το γάµο, τον χωρισμό, 
τον ελεύθερο έρωτα, τη χειραφέτηση, κοκ. Ὁλ᾽ αυτά είναι κίβδηλα προβλήμµα- 
τα. Το µόνο αληθινό πρόβλημα είναι σε ποιο βαθµό σε µια δεδοµένη κοινωνία 
και εποχή ο άνδρας µπορεί να είναι ο εαυτός του και η γυναίκα ο εαυτός της σε 
τέλεια εναρμόνιση µε τ᾽ αντίστοιχά τους αρχέτυπα, και ακόµα σε ποιο βαθµό οι 
σχέσεις του άνδρα µε τη γυναίκα αντανακλούν τον φυσικό και αμετάβλητο νόµο 
που ριζώνει στην ίδια τη μεταφυσική του αρσενικού και του θηλυκού. Ο νόμος 
αυτός είναι η «αμοιβαία σύνδεση και συμπλήρωση µε µια ορισμένη υπαγωγή 
της θηλυκής αρχής στην αρσενική». Κάθε τι άλλο, όπως θα έλεγεο ΝΙειΖςε]ςε, 
είναι ανοησία’ και στην εισαγωγή αυτού του βιβλίου παρατηρήσαµε σε ποια 
κατάσταση έχει φτάσει ο σύγχρονος κόσμος όσον αφορά τη γυναίκα, τον άνδρα 
και το φύλο χάρη στη λεγόμενη «πρόοδο». 


μω, 


εδλ. Οἱ. ᾗαμρ, Ρίο Ποσίοήηροη σωήτολ ει ει [αι πιά ρηι Ὀπύσυδίση, Ζγὶομ-]ιαἱρ6, 1928, ο. 4. 
Για µια βαθύτερη κριτική των ιδεών του 1μῇς, βλ. Ππηοαμσίοπο αἰα Μπαρία, (ουλ. επιμ. «ΟΥάρΡο αἱ 
Όἱ», Ρώμη, 1956), Π1, Ρ. 41Η. 

9. Σύµφωνα µε τις απόψεις της σχολής του ]11μ, «όταν καταπίπτει το όριο ανάµεσα στην περιορι- 
οµένη προσωπικότητα του ατόμου και την περιοχή των αρχετύπων», το µόνο ποὺ µπορεί να 
επέλθει είναι «ένας παροξυοσµός, µια ψυχοπαθητική και καταστροφική ἐμμονή» (πρβλ. Μ.Γ. νοι 
ΕΓΑΗ2, Αμοτά ΟΟΠΝΙΥΡΕΗΣ, Ζτὶς]ι, 1907, Ρρ. 175, 219). Είποτα δεν είναι πιο δηλωτικό για τον ορί- 
ζοντα αυτής της σχολής. 

δ, Αριστοτέλης, Γ{ερί ζώων μορίων, Ἱ, Ἡ, 718α. 1, χχ, Τ29α. Βλ. επίσης ΠΠ. 1, Ἴοδα. 1, ἵν, 1980. 

4. Τύμαιος, 500 -ἀ. 

δ, Για όλ’ αυτά βλ. Πλωτίνου, Εννεάδες, 111, νΗ, 4. Η1, να, 10. Η1, νὰ, αν ν τν δν Ες Ἡς ὃ, Νι να, 19. 

ϱ. Ία Τοιουάν, 1, ἁ 4. 

7. Τα Ταιουόν, 1, ὃς ὃ. 

8. Σ]-κούα, 1, σχόλιο. 

9, βλ. ]. Ἡοράτοίξς, ΟγεαΠΟΝ αν Εαρίαιες {πι ἐἰνε Γαπίγα, Οαἱοίία, Ρ. 9. 

10. Βλ. Ε. Ραπάεν, Όλα ΡαΠΙἠ ΟΙ. ον Ἱποβαπρί εἶα Ηλ (ευ Βεἴσταρ σι’ Γοπορταριήε ἄεν 1 απιαῤσηιν), 


Οιοί, καν λεία, άλδρεὰ» και, δυλαΐκεδν | 
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σ 


τΒοτη, 1890. 


«Βλ. Ενοία, 11ο γορή ἁε[ία ῥοίδησα. 

«Στο Ὑοοάτοβς, ΟΥαΗἱ0Η, ρ. 9. 

ελ. ]. Νοοάτος, θ]αξὶ απά θλαλία, ο. 14-19. 

.Α. Απ Ε, Αναϊον, ΗΥΗΣ {ο νο Οοαή.ς, Γ.οἆσπι, 1918, Ρρ. 46-47. 

:«Ο Πλούταρχος (/1ερί Ίσιδος και Οσήριδος, ὅθ) λέει ότι Ἠ Πενία «είναι ἡ ακατέργαστη ύλη Ἡ οποία 


αφ’ εαυτής τῆς είναι έλλειψη αλλά πληρώνεται µε το αγαθό [συνώνυμο εδώ µε το είναι] και τεί- 
νει πάντοτε προς αυτό και µπορεί να μετέχει σ᾿ αυτό». 


). Ζοχάρ, 1, 2010. 111, Τα. 

.Ζοχάρ, 1, 28δὺ. . 

δε Οὐπιοὲς {ον γκίότον αν Μήτα, Βτωσσεὶς, 1915, Ρ. 968: 

. Στον Ωριγένη, Σχόλιο εις Καιά Ιωάννην, Π, 12. Πρβλ. Ἱερώνυμος, {π Μα, Π, να, 7, όπον εµφα- 


νίζεται η ίδια έκφραση και υπενθυµίζεται ότι ρουάχ (πνεύμα) είναι στα εβραϊκά θηλυκό. 


«Βλ. Ο. Ο]οἵὰ, {αι ΟὐυΗ ναό ἀρέεππο (παλική μετάφραση: Εἰπαιάϊ, Γορίνο, 1954, ϱρ. 285, 990), 


όπου μιλάει για µια θεά-περιστερά, ἡ θεά της περιστεράς, τῆς οποίας σύμβολο ήταν η περιοστε- 
ρά ή ταυτιζόταν µαζίτηῆς. «Ως εκπόρευση της θεάς, ἡ περιστερά είναι το πνεύμα που καθαγιά- 
ζει όλα τα πράγματα και τα όντα στα οποία επικάθεται, και η θεία κατοχή ενεργεί µέσα τους». 


.Ὁμήρου, Οδύσσεια, ΧΙ1, 69. 

«Βλ. 0,Κ.5. Μεκα, ΡΤαΡάΗΝ ο α Γαλ ΚογροΙκη, ϱΡ. 247248. 

8. 1διά., ϱρ. 129-190. 

«Ρλ. Α. Μο55ο, 1.0 οἱρίπέ εἰ εἶ]α ου ἱ]]ὸι ηιοκίογγαησα, ΜΙήαπο, 1909, ΡΡ. 9948., 100. 

.Ρλ. Π. Ῥτογλαδί, {μα Οταπάς Γόκαδο, Ρατὶς, 1950, Ρρ. 2027, 48, 50, 127, 156-157: Ὁ. Ροειαίο2γα, ια 


τεσίοπΕ πιεάστγαπεα, Μί]απο, 2951: 6. Οοπἱεαν!, [κα Πόσδεε πιό ὑαὐοίσηπε, Ρατὶς, 1914. 


, Η. Ρ]ορ5/ Μ. Βατιεὶς, Ὀας Η/είΜ, ν. 1, ϱΡ. 197-138: όπως θυμόμαστε, το σύμβολο του αντεστραµ- 


µένου τριγώνου είναι ταυτόχρονα σηµείο των Υδάτων, της Ράκτι και της επιθυμίας, 


«Βλ. Π.]. Βασςποίοη, {ο πια ο (α υἰγιὰ οἰδηψίσα (ιταλ. μετάφραση: Μιλάνο, 1949), Ρρ. 828. 

«Ελ. Ε, Αἰηείπη, ΏσΥ τβαίομίε (σοι, Παπιδουνς, 1957, Ρ. 9]. 

. Ρερια]οχχα, Πο ρτοπε πε ετταπεα, ϱρ. 450, 408. 

Βλ. Κ. Κεγόμγί, Πρ αεί δοίε (παλ. μετάφραση: ᾖπαιιᾶ!ϊ, Τορίνο, 1949), ΡΡ. 110-111. 
Τάκιτος, Χρονικά, ΙΝ, 55. 

ελ. Α. και Ε. Αναίοπ, ΕΥΑ {ο µε σοάων, ϱρ. 41, 127. 

ο Ελ. Ε. Νας Βιάρο, Τμ ον οἱ ἰὰς Ερβγρίίωα, ἱ.οπάσα, 1904, Ρρ. 9159-2516. Απουλήιου, 


Μεταμορφώσεις, ΧΙ], ὃ. Είναι απαραίτητο να πούμε ότι η Παρθένος των Χριστιανών --που ενώ 
είναι µια φιγούρα η οποία παίζει αντικειμενικά πολύ μικρό ρόλο στην Καινή Διαθήκη, έγινε η 
«Βασίλισσα των Ουρανών»-- είναι παράδειγµα της ίδιας αυτής ουσιώδους αρχής. 

Από το όνοµα Πννίνι- Ιστάρ της θεάς προήλθε αυτό των ιερών πορνών, των αυταποκαλούµενων 
«παρθένων», για τις οποίες θα μιλήσουμε σε λίγο: ᾠστόσο, το όνοµα αυτό εχρησιµοποιείτο και 
για τις κοινές πόρνες, Ιοπαρίον’ αν και οι δύο τύποι πορνών δανείζονταν το όνομά τους από τὴ 
θεά είναι γιατί ήταν κοινή πεποίθηση ότι αντανακλούσαν ή ενοάρκωναν κατά κάποιο τρόπο τη 
φύση της. Πρβλ. 5. (αηβάον, Της αμα Πατ, Οχίοτά, 1914, ΡΡ. 75-76, 80-85. 

ΙΕ. Εαπε, Τμ Οἱ οἱ) ιο (τες δίαίον, Οχίοτὰἁ, 1896, ϱρ. 413, 445, 449; Ε, Βτιβλυ]ι, Πιο 
ΜΟΙΛΕτν, Νενν Υουκ, 1927, ΡΡ. 169-170. Ένα παρόμοιο νόηµα έχει και η λέξη κουµάρι, που στην 
Ινδία δεν σηµαίνει µόνο «παρθένος» αλλά επίσης και «νεαρή γυναίκα» ή «κορίτσι» (όπως το 
γερμανικό }1υ1β/ται) δίχως να συνυφαίνεται το ζήτημα τὴς ανατοµικής παρθενίας. 

Ἔτσι ο Πλούταρχος έλεγε για την ΄Ίσιδα: «Επειδή η Ἴσις είναι Ἠ θηλυκή αρχή της φύσης, η 
αρχή από την οποίαν αναβλύζει κάθε γέννηση, γι αυιό και ο Πλάτων την αποκαλούσε “μητέ- 
ρα-τροφό”, “πανδέκτρια”, "πολυπρόσωπη”, "αυτή µε τα δέκα χιλιάδες ονόματα”, επειδή µετα- 
µορφώνεται από τον Λόγο και µπορεί να προσλάβει οποιαδήποτε µορφή και οποιαδήποτε 
ιδέα». Γι αυτό και ο έναν αρχαίο ύμνο η ΄1σις-Νουτ ονομαζόταν «Ἡ άγνωστη», η «βαθύτατα 
κρυμμένη», «ἡ απρόσιτη και ακαταµάχητη», και την ικέτεναν να αποκαλυφθεί γυμνή και «να 
ελευθερωθεί από τα ενδύματα». Βλ. Ἠ/αΠϊς Βιάμο, Της σαν οί. Εργμιίαπς, ν. 1, Ρ. 459). 
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Στο Υ. ΚίπΡ, ῥευν ]αθίον οἱ ΟΥεαΠοΝ, Γοπάσμ, 1902, ϱ. 2235. 

1 Οταπάε Πέωνε, Ρ. 28. 

ἩΝ. ΚίΙΡ, δενέν Γαδίον και, γενικότερα, ἨΝ.Η. Κοδε]ετ, Ρίε Οπιωάδεάει μη ἄετ ΑΡῄτοάε ιά 
ΑίΠεπα, Γ.ειργίρ, 1885, Ρ. 76Η. 

Βλ. Αναστ, ΒγΗΗΣ {ο ιο (οὐ ἆενν, ϱρ. 70-71, 76, 115, 117. 

Είναι φανερό ότι οι θεολογικές ιδιότητες της Παρθένου Μαρίας στον Χριστιανισμό είναι 
αδιανόητες αν λάβουμε υπόψιν µας τον μικρό ρόλο που παίζει η μητέρα του Ιησού στα 
Ευαγγέλια: τέτοιες ιδιότητες μπορούν να γίνουν κατανοητές µόνο αν τις δωύµε ως μεταβίβαση 
σε αυτήν ιδιοτήτων οι οποίες ανήκαν στην προχριστιανική Μεγάλη Θεά. Ακόμη και ορισμένα 
κατηγορήµατα από τις κανονικές λιτανείες, όπως «απαραβίαστη μητέρα» και «κραταιά παρθέ- 
νος», έχουν µιαν απόχρωση ιδιάζουσα στην Ντουργκά, όχι λιγότερο τουλάχιστον απ’ ό,τι τα 
«περίκλειστος κήπος» και «σφραγισμένη πηγή». Αμαζονιακά γνωρίσματα, επίσης, δεν λείπουν 
από πολλές αρχαίες επικλήσεις: έτσι, για παράδειγµα, σε έναν ύμνο που ψαλλόταν ακάθιστος 
και ο οποίος αποδίδεται στον άγιο Γερμανό, τον Πατριάρχη Κωνσταντινουπόλεως, βλέπουμε 
ότι 1] «ανύμφευτος νύμφη» αποκαλείται επίσης «δωρήτρια του άφατου φωτός, Κυρία υπερτέρα 
πάσης διδασκαλίας, φωτοδότρια του πνεύματος των πιστών, είσοδος στην πύλη του παραδεί- 
σου, ακτινοβόλα γνώση της χάριτος, φως που λαμπρύνειτην ψυχή, κεραυνός που τροµάζειτους 
εχθρούς, ζωντανή εικόνα των Ὑδάτων του βαπτίσματος, Σύ που αποπλένεις κάθε κηλίδα της 
αμαρτίας, οὐ που χαρίζεις τη νίκη και διασκορπίζεις τον εχθρό, σωτηρία της σαρκός µου», κλπ. 
Βλ. Ρ. Κομαιπογ, {.ε Ρ ὀέαιια [εχίον νµτ ω Ψεγσε Μαγίη (ιταλική μετάφραση: Ρώμη, 1952, ϱΡρ. 9ὔ- 
105). 

Βλ. Ε. Οωµιοπί, 1-εν τεβρίοης οτίεπἰαἶεν ἆαπο 1ε ῥαραπῶιό τοηιαίη, ο, ὃ' ]. Ρε2γ1άδΚΙ, {μι Οταπάε Ὠέεννοε, 
ΡΡ. 22-50. 

Εννεάδες, 1, νἰ, 7. 

βλ. Ενο]α, 10 Υορα ἂν ἰα ῥοίεηα. 

Βλ. Α.]. ΡεγειΥ, Εἰςωηιαίτε 1Η Λ0-εγπιέάημε, Ῥατίς. 1758, Ρ. 2606. ἵν παρόδω μπορούμε να ανα- 
φερθούμε στη μαγική όψη τῆς τελετουργικής γυµνότητας, Μόνον όταν η στοιχειακή «γυμνή» 
ύπαρξη, διακριτή από τη µορφή, έρχεται στην επιφάνεια µπορεί να φανεί όλο το μέγεθος της 
υπερ-φυσικής δύναμής της. Ιξ οὐ και η οδηγία να είναι κανείς γυμνός όταν τελεί ορισμένες 
πράξεις, εν είδει τελετουργικο-αναλογικού ιοοδυνάµου. 


«βλ. Ρεῤγ]αςΚα, κα Οχαπάς Ὀέσνε, Ρ. 199. Μαχανιρβάνα-τάνιρα, Χ, 1 10. Είναι ἐνδιαφέρον το ότι στους 


Ίνκας η βασίλισσα έπαιρνε το όνομά τῆς -- Μάμα λωούκα-- από µια µεθυστική ουσία, την κόλα, 
που σύµφωνα µε την παράδοση είχε θεϊκή προέλευση (1.. Γον). 


«Βλ. Αναϊοιι, ΠηΙΠΣ {ο ιο Ορἀάειν, ϱΡ. 26-28, ὅ8-5ο. 

«Βλ. Ο. ΟΙοι, Ου ΜαΗοη. ἐσέεηπε, ρ. 290-291. 

. Για όσα ακολουθούν, βλ. ΒαεΠοΐεη, Όα5 Μιεττεο, ΡΡ. 76, 109, 111-112. 

«Αισχύλου, Ευμµενίδες, 658-066. 

«Αυτό απηχείται σε κάποιο βαθµό στον βιβλικό μύθο σύμφωνα µε τον οποίον η Εύα αποσπάστι- 


κε από την πλευρά του Αδάµ και πλάστηκε από ένα δικό του κομμάτι, κι ακόµα στην ιδέα πως 
µόνο ο άνδρας φτιάχτηκε κατ’ εικόνα του Θεού. Πρβλ. ΕΕρ]ας Π έν (Ώορππε εἰ τε ἄε ΓΗαιμς 
πας): «Η γυναίκα προέρχεται από τον άνδρα όπως η φύση προέρχεται από τον Θεό’ έτοι ο 
Χριστός αναλήφθηκε στον ουρανό παίρνοντας µαζί του και την Παρθένο Μαρία». 


. Αυτό το μεταφυσικό καθεστώς αντανακλάται µέσα στη φύση στο γεγονός ότι όσο πιο χαμηλά 


κατεβαίνουµε στι; βιολογική κλίµακα, τόσο περισσότερο συναντάµε θηλυκές κοινωνίες και το 
θηλυκό κυριαρχεί επί του αρσενικού. 


«Οοτρις Ηεππεβοιώη, 1, 15. 
Βλ. Ο. δοΏοἱθ, {ον ϱγαπάν εοιταµίς αν ἰα πηνίίφμε ]ιάνε, Ρατίς, 1950, ϱΡ. 247, 2995, Μ.Ὀ. 1.απρετ, 


Ρίο Ετος ἐπ ἆετ Καδῥαία, Ῥταριο, 1920, Ρ. 116. 


«0.Ε.5. Μεας, Γχαρππεπί ο α Γαμι Γοτροµεη, ΡΡ. 907-209. 


1.ἱ4., ϱρ. 581-285. 
Φιλοσοφούμενα, Ν, ἱ, 6-7, 8. 


Οιοί, καν ἡἐ., άλάρκα» καν δαλαΐκεν 
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Ρενπείγ, Ὀἱοι. ΜΙΛ0-Λργηιόϊ., ΡΡ. 408, 522. 

Οοτρις Γπηειίσιη (1 {οίμανδρος), 1, 9-15. 

1απρεν, Ετοῦς ἐπ αντ Καθύαία, ρ. 111" βλ. επίσης 5. Ῥόϊα λα, {α εοίέηκα εἰς [ωποι1, ς. ὃ. 

Μοτο Νευσθῃ, 1, 30. 

Ίεοπε ἤρτεο, Βἰαορμί ἆΑ1Μ0ΥΡ, ο. ΟΑΥλΙΠΕΙΙα, αγ, 1929, ΡΡ. 417181. 

06 εἰυλίοπίδις παµχαο, 11, 6. Η, 9. 1, 19. 

1ρίά., 11, 4. 1, 8. 

1ο14., 1, 12, 14. 

Ιἱά., 1, 6. Στον Εριγένη πρέπει επίσης να παρατηρήσουμε την ιδέα ότι από τον χωρισμό των 
φύλων απορρέει το γεγονός της γήινης και φθαρτής φύσης και ὁ χωρισμός της γης από τον 
ουρανό (11, 9. 11, 12). Ο Εγληκ νου Βααἆετ (Οαγυη. Ἠετλε, ν. 111, Ρ. 509) έλεγε ότι αν ο Αδάµ 
είχε διατηρήσει την ἑρμαφρόδιτη φύση του και δεν είχε αυτή θρυµµατιστεί από τον πειρασμό, 
«θα ήταν επίσης κύριος του κοσμικού πνεύματος µέσα και έξω από τον εαυτό του, και 
πραγματικός κυρίαρχος του κόσμου σύμφώνα µε το πεπρωμένο του». 

Για την ιστορία του ἑρμῆτικού Κεβῖς, βλ. /Η(γουμσίοπε αἷία ππαρία, ν. 1, ϱρ. 5198. 

Βλ. (. Φοἱνο]εΙι, {ον ϱ)απάν σοι ΗΗ, Ρ. δΙ. 

Βλ. Α. ὙαΠἱς Βυάσε, Ίε βουὰ οἱ ει Γεαὰ, 1. οπάσς, 1805. 

Βλ. 5. ΚπάμαΚκήσππαη, Της Ημ Υέσυ οί 14[ε, 1 οπάρη-Νεν Υουκ, 1997, ϱρ. 112-125. Σε σχέση 
µετις σημασίες που είχαν για τον αρχαίο μεσογειακό κόσµο αντές οι αντίθετες μυθολογίες, ο 
ΒαςΏοίε έγραφε: «Η γυναίκα φέρνει τον θάνατο, ο άνδρας τον υπερβαίνει µέσω του πνεύµα- 
τος, όχι µε τη φαλλική αλλά µε την υπερβατική αρρενωπότητα» (Ώας ΜΙιΕΤΥεοΙΗ, Ρ. 191). 

Στο Ώεγ Εηβεί νου! τυείΗεΛεπ Γεπδίετ (παλ. μετάφραση: Μιλάνο, 1949, ρ. 5444). 


«Αν και µέσα σ’ ένα σύµφυρμα από μάλλον κοινότοπες θέσεις, ο Ὦ.Η. Ιάντεπος περιέγραφε 


αρκετά καλά αυτή την ιδέα όταν έγραφε για µια φλογερή φιγούρα, σαν βάκχη, που τρέχει µέσα 
στα δάση σὲ αναζήτηση του ΄Ίακχου, του περίλαµπρου φαλλού που δεν έχει πίσω του κανένα 
ανεξάρτητο πρόσωπο αλλά είναι ο απλός θεός-σκλάβος της γυναίκας, Πράγματι, δεν ήταν παρά 
µόνο ένας σκλάβος του ναού, Φορέας και φύλακας του φαλλού ο οποίος ανήκε σ’ εκείνη; έτσι, 
στο κύμα τῆς αναγέννησής της, το αρχαίο σφοδρό πάθος έκαιγε για µια στιγµή µέσα της και ο 
άνδρας γινόταν ένα ασήμαντο εργαλείο, απλός φορέας του φαλλού, προορισµένος να κοµµα- 
τιαστεί µετά την εκπλήρωση του έργου του. Ο Ο.Κ. "Αγίου είχε εν µέρει δίκιο όταν έγραφε ότι, 
όσο δυσάρεστη κι αν είναι η ιδέα, ἡ σεξουαλική πράξη παρέχει έναν ανάλογο συμβολισμό επει- 
δή το τέλος του σεξουαλικού οργασμού είναι µια μικρογραφία θανάτου, και µε µια έννοια 
πάντα Ἠ γυναίκα ευνουχίζει το αρσενικό. Βλ. Γ4γ]ος, δεκ ἐπ ΗΜίοη), ρ. 205. 

Στο Εἰίαςς, 1.6 εἰναμιαπνπιο, Ρρ. 86, 87. 


«Πρβλ. Ενοία, {α (τακίπίοηρ ετηιε ίσα, ὃ 19. 
εΓια όλ’ αυτά, βλ. Ὁ. Ρεσιαἱοχχα, {αι τεΗρίοης πιενταπει, ϱ. ΗΕ. Πρβλ. σελ. 51, όπου αναφέρε- 


ται ότι σε µερικά κείµενα των πυραμίδων µια παρόμοια κατάσταση σχετίζεται µε την ίδια την 
Ίσιδα, αφού η θεά περιγράφεται να ζευγαρώνει µε τον αδελφό τῆς (το θέµα του συμβολισμού 
της αιμομιξίας, όχι αυτή τη φορά µε τη μητέρα αλλά µε την αδελφή, βασίζεται στη 
δισυπόστατη σύσταση της Δνάδας, όπου το αρσενικό και το θηλυκό θεωρούνται ως αδελφός και 
αδελφή, «παιδιά» και τα δύο του αρχέγονου Ενός), ο οποίος είναι ξαπλωμένος ανάσκελα σαν 
νεκρός, αλλά ιθυφαλλικός’ η θεά χαµηλώνει από πάνω του σαν θηλυκό γεράκι, λέει το κείµενο, 
για να πέσει σε αυτόν και να πάρειτο σπέρµα του. Βλ. επίσης, 1. Ηδρέπος, ϱΙαγο ὔψευ Ι9ὲν τὰ 
Οµἱγὰ, Ρταρυε, 1940, ν. Ι., Ρ. δΙ. 

Ρλ. Ο. Γαςςἱ, {ἱ Πο Ηθείαπο οί µιοτίο, ΜΙΙαπο, 1949, ρρ. 20, 71:72, 74. [ελλ. μετάφραση: Η θ1βε- 
τανική ῥέβλος τῶν νεκρών, µετ. Γεώργιος Προκοπίου, «Πύρινος Κόσμος», Αθήνα, χ.χ.]. 

Υπάρχουν επίσης ταντρικές αναπαραστάσεις µε τον Σίβα ξαπλωμένο ανάσκελα, σαν ένα άψυχο 
σώμα, ενώ η Σάκτι, υπό µορφήν φλόγας, χορεύει πάνώ στο σώμα του’ σε αυτή την ακινησία του 
Σίβα πρέπει να δώσουμε το ίδιο νόηµα όπως παραπάνω. Δεδομένου ότι ο «χορός του Σίβα» 
είναι µια πασίγνωστη εικόνα, πρέπει να πούμε ότι ὁ ουμβολισμός του αφορά το θεό Σίβα συν- 
θετικά εννοούµενο, ὡς εκείνον ο οποίος συνδυάζει µέσα του τόσο την παγερή ακινησία όσο και 
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την κίνηση. 

Σπον Ιππόλυτο, Φιλοσ., ΜΠ, 17. 

Στο Ὀ. Μεγες]ικον/ςΚ!, {1ος Μλίῤγεν εν {ΟγίΗΙ, Ρατῖς. 1927, Ρ. 165. 

Μια ενδιαφέρουσα λεπτομέρεια είναι ότι η συνάθροιση διακόπτεται μερικές φορές τη νύχτα. 
Για όλ’ αυτά, βλ. ο. Εταχοτ, Τις σοἱάρι Βοιρἠ (παλ. μετάφραση: ΒοηηρΕἱενὶ, Εστίπο, 1950, ν. 1, 
ς. ΧΧ, ὃν. Π, ο, Ι.Χ, ὃ, 4, ιδιαιτέρως 918-519). [ελλ. μετάφραση: Ο Χρυσός Κλώνος, 4 τόµοι, µετ. 
Μπονίτα Μπικάκη, «Αστάρτη», Αθήνα, 1990-4]. 

Εδιμεν Ηαταίημ, 1. Μπ έγως αν ἰα [ουμπε, ῥατῖς, 19558, Ρ. 65. [ελλ. έκδοση: Γα Μυστήρια των 
{υναικών, Μετ. Σοφία Άντζακα, «Αντινέα», Αθήνα, 1979). -- 
Β]αο ΕΙ, Τε Φαρτεά Βΐφε, Νοτιαα, 1955, Ρ. 116. Ε 

Για όλ’ αυτά βλ. Ρ]ο»5/ Βανιοίς, Όαν Μ/εἡ, 1, Ρρ. 9948, ὀρ7, 590, 851, 908, 9599 -- Η. ΕΙς, ο αιίον 
κ 1ο ΡΟγε[οἰοργ οἱ δεΧ, 1, Ὀ]αα εἰρ]νία, 1900, Ρ. 208Η.; Ε. Ηατάίης, {μον Μλίῤγεν, Ρ. 06Η. 

Ῥ]ο55/ δαγιεὶς, Ώα ΥΜεἰῦ, ρ. 949. 

Η. νοῦ ὙΝΗς]οσξί, 4115 αἰθη ποτε {οὐκ εἶον Ζίρομον, ΒενΗπ, 1892. 

Εν παρόδω θᾳ παρατηρούσαµε σχετικά µε αυτό ότι ένας σοβαρός ερευνητής όπως ο Εἰς (ο.π., 
σ. 2315, 215-216) αναφέρει ορισμένα φαινόμενα «μεταφυσικού» χαρακτήρα τα οποία αποδίδο- 
νται στην παρουσία κοριτσιών στη διάρκεια των εμµήνων τους και τὰ οποία σε ορισμένες µη 
ευρωπαϊκές χώρες, όπως στο Αννάµ για παράδειγµα, θεωρούνται αρκετά φυσιολογικά (σε 
σχέση µε αυτό ο ΕΙ παραθέτει τή µονογραφία του Ὀν. Ὀ. 1, Ἰαυτεπί, «Ώε φπεἶαιες 
Ρπέπομιέπες απέσαπίαες ρτομίί5 αν πποιηεπὶ ἂς Ἰα απεπδιγααοη» στο Αππαία ἂν δεις 
{η (ιος, Σεπτέµβριος-Οκτώβριος 18909),τα οποία όµως έχουν παρατηρηθεί και στην Ευρώπη. 
Επιπλέον, ο ΕΜἰ αναφέρει μαρτυρίες κοριτσιών τα οποία έλεγαν ότι ένιωθαν κάτι σαν 
«ἠλεκτρικό φορτίο» στη διάρκεια αυτής της κρίοιµης περιόδου. Σε οριοµένους κύκλους που 
ασκούν συνειδητά τη σεξουαλική μαγεία, τα έμµινα χρησιμοποιούνται µερικές φορές ως 
συστατικό ειδικών μιγµάτων. 


«Ναμυαμν ΗΜίοπία, ΥΠ], 19. ΧΧΝΠΙ, 12. 


ΡΙοῦ5/ Βατιε]ς, Όας Ἠειῦ, ν. 1, ϱρ. 350-055. 

/αίαμα, 1 ΧΙ; ἁπριατα-ΠαΚάνα, 1Η, 48. 

Ο. ΥΜεϊαάαροεν, ΟοοἱΗεοΗ τά Ομαγαλίου, ΡΡ. 119, 115, 115. 

Βλ. Ες, 11, ρ. 199: «Αυτή Ἠ [σεξουαλική] συγκίνηση η οποία, μπαίνει στον πειρασμό να πει 
κανείς, συχνά στερεί τον άνδρα από τον ανδριοµό του, και κάνει τι γυναίκα να είναι για πρώτη 
φορά αληθινά ο εαυτός της». 


δ. Μπορούμε εδώ να θυμηθούμε τους στίχους του Βαιιάεἰαίγε σε µια του προαίσθηση του αρχετύ- 


που της Ντουργκά: «Και σ’ αυτή την παράξενη και συμβολική φύση/ όπου ο απαραβίαστος 
άγγελος σµίγει µε την αρχαία Σφήκα/ λάμπει παντοτινά/ το ψυχρό μεγαλείο της στείρας γυναί- 
κας», 


«Ο Ἠεϊπίηρετ (Χ, ιδιαιτέρως ο. 280Η:, 287, 904, 910-911) λέει: «Η σωματική ζωή και ο θάνατος, 


ενωμένα µε τέτοιο μυστηριώδη τρόπο στη ουνουοία, μοιράζονται ανάµεσα στη γυναίκα ως 
μητέρα και τι γυναίκα ὡς πόρνη». Μιλώντας εδώ για «πόρνη», ο ΜεϊΙηρεχ επισημαίνει τὴ 
σηµασία του γεγονότος ότι «η πορνεία είναι κάτι το οποίο ἐμφανίζεται µόνο στους ανθρώπους» 
και είναι ξένο σε όλα τα ζωικά είδη. Το γεγονός αυτό συνδέεται µε τη δυναμική του Σίβα που 
ενυπάρχει στον καθαρό τύπο του εραστή. Μια πραγματεία η οποία αποδίδεται στον Αλβέρτο 
το Μεγάλο (Ώο6 δεογοέν μη Πεγιάμ)ν όταν περιγράφει το είδος της γυναίκας που αρέσκεται στι 
συνουσία, περιλαµβάνει στα χαρακτηριστικά τῆς µια αραιότητα ή ανωμαλία των εμµήνώων, µια 
έλλειψῃ γάλακτος όταν γίνεται μητέρα κι επίσης µια τάσι προς τη σκληρότητα’ ἡ τελευταία 
είναι ένα σηµείο στο οποίο θᾳ επανέλθουµε. 


ὃ. ειπίηρος, (εδοΙεςΗί, ρ. 901. 
. 1Ρ14., Ρ. 409. 


«Από τη λεπτή σκοπιά δεν είναι ζήτημα του υλικού σπέρµατος αλλά του άνλου αντιστοίχου. Ο 


Παράκελσος (ΟΡριο ῥαναπίτιόη, 11, Ἡ, ὅ) έγραφε: «Μέσα στη μήτρα είναι ουγκεντρωµένη µια 
ελκτική δύναμη, ποὺ είναι σαν μαγνήτης, και αυτή έλκει το σπέρµα». Διαχωρίζει ωστόσο το 


θιί, καν δ έα, ἄλδρεὰν καν διλαΐκεν 


«σπέρμα» (Ρετπια) από το σπέρµα (9016) και υποστηρίζει πως ῃ μήτρα απορρίπτει το πρώτο και 
συγκρατεί το δεύτερο. Σε αυτή τη βάση πραγματεύεται ο Παράκελσος και τις υπερ-βιολογικές 
προὔποθέσεις της γονιµοποή]σης. Για τη διάκριση που αναφέραμε μόλις παραπάνω, αν και σε 
μία ευρύτερη σφαίρα, βλ. και Οοδπιοροµία (Νουηι ΜΗΗ9Η. ελεηιίοηι, Ῥατῖς, 1669, Ρ. ὃ7): «Ἡρ 
σπέρμα μπορούμε να το δούµε αλλά το “σπέρμα” είναι κάτι το αόρατο και σχεδόν σαν µια 
ζωντανή ψυχή η οποία δεν µπορεί να βρεθεί σε άψυχα πράγματα». 

΄Ἔτσοι στην αρχαία Ανατολή ήταν απολύτως έγκυρη ἡ ρήση ότι «ο αισθησιασµός της γυναίκας 

είναι οχτώ φορές μεγαλύτερος από του άνδρα», ενώ στην αρχαία Ευρώπη υπήρχαν εκφράσεις 

όπως αυτή του Οβίδιου (4τς απαπαϊ, 1, 445-444), 1Ηὐίάο [ουηιύτας αὐγίοΥ οἱ ποία, ῥίωσφις [τογῖν 
ᾖαῦεί [Η επιθυμία της γυναίκας είναι οξύτερη από τη δική µας κι έχει µεγαλύτερη φρενίτιδα]. 

Εδώ πρόκειται για ένα ζήτημα αφύσικου ελέγχου επί του «οπομίαοτ οιιπὶ [οφικτήρος του 

κόλπου] κι επίσης ορισμένων µαλακών ιστών του θηλυκού οργάνου, που επιτρέπουν µια πολύ 

πιο έντονη απομυζητική κίνηση. Σε ορισμένες περιπτώσεις η ανάπτυξη αυτής της ικανότητας 
αποτελεί µέρος της ερωτικής εκπαίδευσης των γυναικών’ σὲ ορισμένους λαούς ένας λόγος για 
την απόρριψη ενός κοριτσιού είναι ότι δεν είναι αρκετά επιδέξια (για όλ᾽ αυτά, βλ. Α. Ηοσπατά, 

Μωπιαί ἆν κεχοἰορίε, ϱβΡρ. 94-05: Η. ΕΠί5, ὀμιάίων, Ν, Ρρ. 159-165: ΡΙοςς/ Βατιεῖς, Όας ΥΕίὴ, 1, ϱρ. 

999,.408). Σε γυναίκες οι οποίες χρησιμοποιούνταν στην ταντρική σεξουαλική μαγεία, αυτού 

του είδους η εκπαίδευση φαίνεται ότι έφτανε σε υψηλά επίπεδα στην Χαθαγιογκαπραντηίκα (111, 

49-45, 57-89)’ για την πρακτική την ονομαζόμενη γιονιμούνιρα προὔποτίθεται µια τέτοια δύνα- 

μη στο γιόνι ὧστε να µπορεί αυτό να εμποδίσει τη ρεύση του ανδρικού σπέρματος στραγγαλί- 

ζοντας το λώγκαμ. Στο πεδίο της εθνολογίας συναντάµε στους Ρ]ο»5/ Βαγιεὶς (1, ρ. 408) μερικές 
περιπτώσεις γυναικών ικανών να επανεκβάλλουν το σπέρμα αφού το έχουν απορροφήσει. 

100. Γ οπιὈτοςο-ξ6γγοτο, {μα θα αοπ(ποπία, Ίά ῥτοδΗμεία ο ἰα ἆοππα πογιµαίε, Βουςα, Γογπο, 1916, 
ΡΡ. 55, 69, 79. Στην περιοχή της παθολογίας, για την ἐπικρατούσα εκδήλωση «σπασμωδικών 
ξεσπασµάτων άγριας και καταστροφικής βίας» στις γυναίκες, βλ. Κταβῖ-ΕΡίως, Ροοραιία 
δοχια[ἠ, Ρ. 961. 

101. Μ. Βταχ, {αι ααγπς, [α Ἰποτίς ο ἐἱ ἀἰαυοίο ποί]α [εεγαπίγα τοηιαπέρα, ρ. 255-254. 

102. Πρβλ. επίσης στο Γοτνε οἷιν οἱ [Ότσο οε πο: «Ενώ στον άνδρα Ἠ επιθυμία ήταν αυτή ἡ αμετάκλη- 
τῃ επιλογή, } δική της επιθυµία ήταν απεριόριστη, χωρίς όρια ή χρόνο, όπως το κακό στην 
ύπαρξη και η μελαγχολία στη γη». «Ανακάλυψε ανάµεσα στα βλέφαρά της ένα βλέμμα που 
ήταν πιο απόμακρο από ένα ανθρώπινο βλέμμα κι έμοιαζε να εκφράζεται µε την 
τρομακτικότήτα ενός ενστίκτου παλαιότερου από τ᾽ αστέρια». 

108. Ρ. Νιαγλὶ, Γαἱρρίορία ἀθὶ δεν, Μί]απο, 1905, ρ. 72. 

104. Ε. Πατάίπᾳ, {μου Μηνίότον ἄν ἰα {σηπιο, ϱρ. 120-126. 

105. Ε.. Έτκες, Ογεάέησε τερίονο ἀθίία πα απέῖσα, Κοπια, 1958, Ρρ. 10-19. 

106. Ελ. «Όπνα Νοιτε α Βιαζαγεδί» (Γέοηια, Ὁ Μαρτίου, 1951): «Ο πνιχιός ρυθμός [τῆς μουσικής] έγινε 
πιο γρήγορος, και τότε ένα βιολί άρχισε να τρέχει σε πολύ ψηλές νότες: όσο πιο σπασµωδικός 
γινόταν ο ρυθµός τις συνοδείας, τόσο η µελωδία έµοιαζε να φτάνει σ’ ένα όριο που φαινόταν 
τελικό, αλλά το έσπαζε ξαφνικά περνώντας σε καινούργια, αναπάντεχα θέµατα, σαν περπάτη- 
μα πάνω σε τεντωμένο σκοινί ή στην κόψη ενός ξυραφιού. Και πάλι η κραυγή, "Μπάσκι” Και 
τότε, στο τέλος, ένα κορίτσι εμφανιζόταν, έκανε µερικά χορευτικά βήματα, έριχνε μερικές 
ματιές ολόγυρα και ύστερα πετούσε ένα ένα τα ρούχα της και τα εσώρουχα µέχρι που το 
µελαχρινό της σώµα έµενε ολόγυμνο. Η μουσική την ακολουθούσε, και τώρα ήταν σαν ένας 
ανεμοστρόβιλος να έβρισκε το κέντρο του σε αυτό το γυμνό κορίτσι. Αιφνίδιες κινήσεις αυτού 
του σώματος, το οποίο στο τέλος έμεινε ακίνητο µε ανυψωμµένα τα χέρια, εκτός από ένα ελαφρό 
τρέµισµα και το παιχνίδι µιας έκφρασης στοιχειώδους σεξοναλικότητας αναμεμειγµένῆς µε 
κάτι το διφορούµενα απρόοιτο. Μόνο αυτό το τρέµισµα και το παιχνίδι των εκφράσεων µε τη 
λάμψη των µισόκλειστων ματιών τῆς συνόδενε πλέον τη δαιµονικότητα της τσιγγάνικης µουσι- 
κής μέχρι που η ένταση έγινε αφόρητη, µοιάζονιας να καλεί 6’ ένα έργο αρχέγονης βίας: έναν φόνο 
μάλλον παρά τη βία τῆς σαρκικής καιοχής». [Συγγραφέας του άρθρου είναι ο ίδιος ο Ενοια]. 

107. {πι υίπο υεγίίαν, ῥ. 25. 
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Πρβλ. Οβίδιου, Όε ατίε παπα, 1, 658: Ρρπαπάο υἱοί δὲ ἰα1 60. ία νοίεί [Νίκησα µετά από αγώνα 
όποτε αυτή µε άφηνε]. 

ἩΗ Καμασούτρα (1, 1) συγκαταλέγει στους τύπους των γυναικών που πρέπει κανείς να αποφεύγει 
«τις γυναίκες εκείνες οι οποίες εκφράζουν απροκάλυπτα την επιθυµία τους για σεξουαλική 
συνεύρεση». 

Σωστά έγραφε ο ΕΗἰς (ῥΗμάΐρν, ν. Η1, Ρ. 47) ότι «οἱ φαινομενικοί δισταγµοί της γυναίκας πρέ- 
πει να κατανοούνται όχι ως αναστολή της σεξουαλικής δραστηριότητας στο αρσενικό ή στον 
εαυτό της αλλά ὡς ενίσχυσή τῆς και στους δύο. Η παθητικότητα, λοιπόν, δεν είναι πραγµατι- 
κή αλλά φαινομενική, και αυτό παραμένει αληθινό τόσο για το είδος µας όσο και για τα κατώ- 
τερα ζώα... Μια ένιυνὴ ενεργητικότηια κρύβεται πίσω από αυτή την παθητικόττα, που συμπυκνώνεται 
ολόκληρη στο τέλος της διαδικασίας». Δεν χρειάζεται να πούμε ότι Ἠ αναστολή για την οποία 
μιλάει εδώ δεν έχει να κάνει µε τη νευρωτική αναστολή την.οποία μελετούν οἱ ψυχαναλυτές, 
µέσω της οποίας η σεξουαλικότητα απωθείται υστερικά’ πρόκειται αντίθετα για µια έμφυτη 
και φυσιολογική στιγµή στην όλη θηλυκή σεξουαλικότητα. 

Α. ΜαΤτο, Γα ῥιὐετίὰ, Ρ. 495. 

Βλ. Γαο-ἱγε, Ταο Τε Οΐπᾳ, 61 [ελλ. έκδοση: Ταό τε Τάγκ, μετ. Ανδρέας Τοάκαλης, «Πύρινος 
Κόσμος», Αθήνα, 1982]. Επαναλαμβάνοντας µια ιδέα του Αριστοτέλη, ο Σκώτος Εριγένης 
(Ὀίυν. Νάντας, 1, 69) έλεγε ότι «εκείνος που αγαπά ή επιθυμεί υποφέρει, εκείνος που αγαπιέ- 
ται είναι ενεργητικός», 

Εκείνο που λένε οι Αμερικανοί, ότι ένας άνδρας κυνηγάει µια γυναίκα µέχρι αυτή να τον πιά- 
σει, δεν είναι απλώς αστείο. Σχετικά µε µια ορισμένη αρσενική «βία», ο Ψἱαχκὰ (Βεἱκο]ορία αεί 
Φε, π. 148) δεν είχε άδικο όταν χρησιμοποιούσε την εικόνα ενός άνδρα ο οποίος επιτίθεται σε 
µια φυλακή και καταβάλλει όλη την αντίσταση τις φρουράς µόνο και µόνο για να βρεθεί στο 
τέλος κλεισμένος µέσα. 

ΠρΡβλ. Ιάµβλιχου, Περί Πυθαγύρα βίου, ΧΙ: «Πρέπει να θεωρούνται [οι γυναίκες] νικήτριες όταν 
αφήνονται να νικηθούν από αυτούς [τους άνδρες]». 

Βλ. Ε. ΠΗατάίηᾳ, {. Μηνίύτεν, Ρ. 45: «Το αίσθιηµα της περιφρόνησης που πολλοί άνδρες υιοθε- 
τούν απέναντι στις γυναίκες μαρτυρεί την ασυνείδητη προσπάθειά τους να επιβληθούν σε µια 
κατάσταση την οποία νιώθουν µειονεκτική για τους ίδιους», Στα ίδια πλαίσια θα μπορούσαμε 
να δεχθούμε πολλά από αυτά που λέει ο ΑάΙεγ σε σχέση µε το νευρωτικό χαρακτήρα αρκετών 
από τις αρσενικές επιδείξεις ανωτερότητας απέναντι στη γυναίκα. 

{169 Μηκίδτεν αε ἰα {εὴΗΝΕ, Ρ. 46. 

βλ. Ενο]α, 1. Άτεο εἰ Οἶαυα, Π. 

Ενο]α, ἠένο]ία οοΜΙΥΟ {{ ΙΗρπάο ΠΙοΙΡΥΠΟ, Ἱ, ο. ο]. 

Ῥλ. Μειπίεν, 1, Απιοι αἱθτπεί οἶιωζ [5 απἰμιάιικ, Ῥατῖς, 1877. 

ΠΡρβλ. ΚΙαμες, γη Κονηιοροπβο]οη Γτο», Ρ. 18: «Η οχεδόν απρόσωπη μητρική αγάπη µιας γυναί- 
κας μοιάζει μ εκείνη µιας άλλης γυναίκας µέχρι σημείου συγχύσεως... Από τη στιγµή που κάθε 
ένστικτο έχει µέσα του κάτι από την ψυχή, η μητρική αγάπη διαθέτει ψυχικό βάθος αλλά µε 
κανένα τρόπο βαθύτητα πνεύματος και ανήκει στη µητέρα-ζώο µετον ίδιο ακριβώς τρόπο που 
ανήκει στην ανθρώπινη μητέρα. 

Ὡς µια ενδιαφέρουσα μαρτυρία αυτής τῆς προδιάθεσης, μπορούμε να παραθέσουµε τα λόγια 
που έγραψε η Μ.Ιε ὲ 1 ἑερίπᾶδδε στον Ώε Οιή]ρετι «Αυτό το εγώ για το οποίο μιλάει ο 
Φενελόν είναι µια αυταπάτη! νιώθω µε βεβαιότητα ότι δεν είµαι εγώ. Είμαι εσύ, και δὲν χρειά- 
ζεται να κάνω καμία θυσία γι᾿ αυτό. Τα αισθήµατά σου, οἱ σκέψεις σου, οι φίλοι σου, είναι το 
εγώ µου το πιο αγαπητό και το πιο ενδόμυχο: όλα τα άλλα είναι ξένα για μένα» (στο Β. 
βαήμεωπες, {.είτος ἆ Απποιή, ϱρ. 152-158). Η Σίτα τῆς ινδικής εποποιίας λέει ότι γτα µια καλο- 
αναθρεμµένη γυναίκα το μονοπάτι που πρέπει ν᾿ ακολουθήσει δεν είναι οἱ γονείς, τα ποιδιά ή 
οι φίλοι της, «ούτε αυτή Ἡ ίδια της η ψυχή», αλλά ο σύζυγός της. 

Ο ἁγιος Βονιφάτιος έλεγε σχετικά µε τις γυναίκες των νορβηγικών φυλών ότι δὲν ήθελαν σε 
καμία περίπτωση να επιβιώσουν των ανδρών τους και ότι µέσα σε «ανήκουστη μανία» ρίχνο- 
νταν στη φωτιά µαζί τους! στις σάγκες εµφανίζεται το ίδιο θέµα στις φιγούρες της Νάμα και 


θιοί, καν ἡλξα, άλδρχὰ, καν δαλαίκεν 


της Βρουχίλδης. Στους Λεττονούς, στους Γότθους και στους Ερούλους, οι γυναίκες εκείνων που 
είχαν πεθάνει στη µάχη συχνά σκοτώνονταν µόνες τους, Βλ. επίσης Ε. οριογπιαγο], ΗΜΙοη) οί 
Ηιωπαπ. Ματπίαφε, Ρρ. 125-126. 


:«Ὁ σύγχρονος κόσμος γνωρίζει γυναίκες που θέλουν να χειραφετηθούν υλικά και κοινωνικά από 


τον άνδρα αλλά όχι και άνδρες που νιώθουν την ανάγκη να χειραφετηθούν εσωτερικά και πνευ- 
µατικά από τη γυναίκα. Ο περίγυρος που έχει δημιουργηθεί από την «κυριαρχία τῆς γυναίκας» 
στο σύγχρονο δυτικό πολιτισμό και, ακόµα περισσότερο, στην Αμερική δείχνεται θαυμάσια 
στο Αάτοιν Κο του Ὦ.Η. 1ανγοπος (ο. ΧΙ11): «Η πιο βαθιά πίστη την οποία ομολογούν οἱ λευ- 
κές φυλές είναι η θεμελιώδης σηµασία της γυναίκας στη ζωή, ὡς φορέα και πηγής της ζωής. 
Όλοι σχεδόν οι άνδρες, λέει ο ΓἈντεπες, αποδέχονται αυτή την αρχή’ την ίδια στιγµή που επι- 
βάλλουν το εγωιστικό τους δικαίωµα της αρσενικής κυριαρχίας, αποδέχονται την ανωτερότητα 
της γυναίκας ὡς φορέα της ζωής" πιστεύουν σιωπηρά στη λατρείατου θηλυκού στοιχείου; δέχο- 
νται να παραχωρήσουν στι] γυναίκα κάθε τι που είναι παραγωγικό, όμορφο, όλο πάθος και 
ουσιωδώς ευγενές µέσα στον κόσµο’ και σε όλες τους τις αντιδράσεις απέναντι σε αυτή την 
πίστη, στην αποστροφή τους προς τις γυναίκες τους, στην ανάγκη τους να πηγαίνουν µε 
πόρνες, στη ροπή τοὺς να πίνουν αλκοόλ και σε όλες τις άλλες µορφές της εξέγερσής τους απέ- 
ναντι στο ατιµωτικό για τους ίδιους δόγµα της ιερής ανωτερότητας των γυναικών, δεν κάνουν 
τίποτε άλλο από να καθαιρούν διαρκώς τον θεό της μοναδικής τους πίστης. Καθαιρώντας τη 
γυναίκα εξακολουθούν να τη λατρεύουν, έστω και αρνητικά. Το πνεύμα της αρρενωπότητας 
έχει εξαφανιστεί από το σύγχρονο κόσµο». 
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ο ζήτημα που πρόκειται να µας απασχολήσει σε αυτό το κεφάλαιο 

έχει κάποιες δυσκολίες σχετικά µε την άποψη την οποία θα πρέ- 

πει να υιοθετήσουµε στην πραγµάτευση του αντικειμένου µας. Στην 

ουσία, πραγµατευόµαστε εµπειρίες οι οποίες ανήκουν σε µιαν 
ανθρωπότητα διαφορετική από τη σηµερινή όσον αφορά τον τύπο 

του πολιτισμού αλλά και τον κόσµο µέσα στον οποίο ζούσε: κόσµο 

ο οποίος περιελάμβανε και άλλες διαστάσεις και εµπεριείχε το 
υπεραισθητηριακό ὡς θεμελιώδες συστατικό της πραγματικότητας 

και ὡς πραγματική «Παρουσία». Εδώ δεν μπορούμε να ακολουθήσουµε τη 
μέθοδο των σύγχρονων «ουδέτερων» ερευνών οι οποίες περιορίζονται στη συλ- 
λογή και την ταξινόμηση δεδοµένων από τις αρχαίες και τις εξωτικές 
παραδόσεις στην ασαφή εξωτερική τους φαινοµενικότητα. Πρέπει αντίθετα να 
προχωρήσουμε σε µια ερμηνεία η οποία λαμβάνει υπόψιν της, πρώτον, την 
εσωτερική διάσταση αυτών των γεγονότων, έχοντας πάντα κατά νου ότι μια 
τέτοια ερμηνεία, στην πράξη, συνεπάγεται ένα αναπόφευκτο περιθώριο θεωρη- 
τικής αβεβαιότητας. Η τελετουργική και επικλητική όψη του έρωτα στις ιερές 
τελετές και στη µη νατουραλιστική χρήση του σεξ έπαιζε πάντοτε ένα θεµελιώ- 
δη ρόλο. Αλλά, ειδικά όταν ασχολούμαστε µε θεσµικές μορφές οι οποίες έχουν 
σήµερα εξαφανιστεί, είναι σχεδόν αδύνατο να ξέρουμε σε ποιο βαθµό τα παρα- 
δείγµατα που θα συζητήσουμε διατηρούν µιαν αυθεντική διάσταση βάθους, 
εµπεριέχοντας ζωντανό το στοιχείο της πραγματικής επίκλησης, ή αντίθετα 
έχουν απομείνει απλές αποστεωµένες μορφές. Δεύτερον, η έρευνά µας περιο- 
ῥίζεται σοβαρά από το γεγονός ότι η γνώση µας βασίζεται συχνά σε αποσπα- 
σµατικές μαρτυρίες και μορφές ήδη απομακρυσμένες στο χρόνο από τις αρχι- 

Κές τους πηγές. Παρ’ όλ’ αυτά θα προσπαθήσουμε, στο μέγιστο που μπορούμε, 

γα ταξινοµήσουµε το ουσιαστικό υλικό που έχουµε στη διάθεσή µας. 

Για να προσανατολιστούµε λοιπόν, πρέπει κατ αρχάς να διακρίνουµε τις µη 
κοσμικές µορφές τις οποίες έχει προολάβει η σεξουαλικότητα και το πρόβλημα 
του φύλου. 

1. Θεσμική ιεροποίηση της σεξουαλικής ένωσης. 

2. Ἐπικλητικές και ιερουργικές μορφές οι οποίες αποδίδονται στις σεξουαλικές 
λατρείες. 

δ. Ασκητική απόσπαση της σεξουαλικής ορµής από το επίπεδο της Δυάδας, και 
εσωτερική μεταµμόρφωσή τῆς για τους σκοπούς υπερ-φυσικών πραγµατώ- 
σεων. 

4. Ειδική χρήση της σεξουαλικής ένωσης για τους σκοπούς µιας εκστατικής ή 
µυητικής ρήξης του υπαρξιακού επιπέδου. 

ὃ. Κάθε µία από αυτές τις δυνατότητες µπορεί να οδηγήσει, επιπροσθέτως, σε 
δραστικές (μαγικές) εφαρμογές πέρα από το επίπεδο της καθαρής εσωτερικής 
εμπειρίας. ΄Έτσι μπορούμε να διακρίνουμε σε (α) µια πρωτόγονη σεξουαλική 
μαγεία (τελετές γονιμότητας και ιερά όργια), (β) ατομική πρακτική σεξουαλική 
μαγεία µε αυστηρά τελετουργική έννοια, και (γ) µυητική σεξουαλική μαγεία. 
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Ο γάμος ως «μυστήριο» στον παραδοσιακὀ κόσµο. 


Ειδικά µετά το θεμελιώδες έργο του Εαδίς] 4ε (ομἱαηρος, αναγνωρίζεται γενι- 
κά ότι η οικογένεια στην αρχαία εποχή ήταν, περισσότερο απ᾿ ότι µια φυσική 
σχέση, ένας θεσμός µε θρησκευτική βάση. Αλλά, γενικότερα, η οικογένεια είχε 
ένα θρησκευτικό θεμέλιο σε κάθε µεγάλο πολιτισμό των απαρχών και σε όλες 
τις παραδοσιακές κουλτούρες. ΄Ηταν αδύνατο αυτός ο ιερός χαρακτήρας να 
μην επηρεάζει τις στενές προσωπικές σχέσεις και τη συζυγική χρήση: της 
σεξουαλικότητας. . 

Πρέπει κατ αρχάς να παρατηρήσουμε ότι ο ατομικός παράγοντας έπαιζε 
αρκετά περιορισμένο ρόλο και οπωσδήποτε όχι καθοριστικό. Ἡ προσωπική 
έλξη και η τρυφερότητα ήταν απλώς διακοσμητικά στοιχεία και το μεγαλύτερο 
βάρος έφερε το γένος. Ἡ «ρηῖίας πια Ἠποπή [ο «επίσημος» γάμος] στη Ρώμη 
ήταν εξαρχής συνδεδεμένη µε την ιδέα της προγονικής διαδοχής. ΄Έτσι, όχι 
µόνο στη Ῥώμῃ αλλά επίσης στην Ελλάδα και σε άλλους παραδοσιακούς πολι- 
τισµούς, η γυναίκα την οποία κάποιος προτιμούσε για την αρηίίας πια γυπιοπή 
επιλεγόταν µε αυτό τον σκοπό. Στον άνδρα επιτρεπόταν ίσως το προνόμιο τού 
να έχει ταυτόχρονα και άλλες γυναίκες για τον σκοπό της απλής ερωτικής 
απόλαυσης (έτσι γεννήθηκε ο θεσµός τῆς παλλακείας͵ ο οποίος αναγνωριζόταν 
από το νόµο παράλληλα µε το οικογενειακό σύστηµα ὡς συµπλήρωμµά του). 
Επιπλέον, η ίδια η σύζυγος συχνά διαχώριζε ανάµεσα στον απλώς ερωτικό της 
ρόλο και τον ρόλο τῆς ως μητέρας και τροφού. Όταν ένας άνδρας ξάπλωνε µε 
τη σύζυγό του έχοντας αυτό τον σκοπό στο μυαλό του, συχνά τηρούσαν ένα ορι- 
σµένο τελετουργικό καθαρµών και εξιλασµών και ακολουθούσαν ειδικές 
μεθόδους κατά την πρακτική της συνουσίας. Συχνά επροηγείτο της πράξεως 
µια περίοδος αποχής (στην αρχαία Ἰέίνα ο άνδρας κατακρατούσε το σπέρµα 
του κατά τη συνουσία αυτή την περίοδο), ένα τελετουργικό το οποίο εθεωρείτο 
ότι εξόρκιζετους δαίµονες της φιληδονίας οι οποίοι μπορούσαν να κυριεύσουν 
ολοκληρωτικά τη γυναίκα’ σε ορισμένες περιπτώσεις γίνονταν προσευχές και 
επικλήσεις στους θεούς, επιλεγόταν µια ευνοϊκή ηµέρα, και τελικώς τα 
Πρόσωπα απομονώνονταν. Αναφέρονται στοιχεία µια ειδικής γνώσης που όριζε 
τις κατάλληλες περιστάσεις για να επηρεαστείτο φύλοτου παιδιού κατά τη σύλ- 
ληψη. 

Ἐν συνεχεία είναι σηµαντικό να τονίσουμε ότι, ξεκινώντας από τις τοτεµικές 
κοινωνίες, η έννοια της αναπαραγωγής υπερέβαινε τη νατουραλιστική ιδέα της 
βιολογικής επιβίωσης του είδους! ουσία της αναπαραγωγής ήταν η διατήρηση 
και η μεταβίβαση δια µέσου των αιώνων της μυστικής δύναμης του αίµατος και 
του κλαν: πάνω απ’ όλα, της δύναμης των αρχέγονων προπατόρων, έµφυτης υπό 
τη µορφή του ροπίις ή δημιουργικού πνεύματος του γένους και συμβολιζόµενης 
κατά την κλασική αρχαιότητα από την άσβεστη ιερή φλόγα του σπιτιού. Ἡ συµ- 
µετοχή στις οικογενειακές τελετές δημιουργούσε καινούργια µέλη ή έφερνε 
έναν ξένο µέσα στην οικογένεια, και ορισμένες σωζόμενες ενδείξεις µας οδη- 


ἄ ερέὼ τεβτέὰ, και, ετιωκβή σειδ, 


γούν να πιστέψουμε ότι η γυναίκα στην παραδοσιακή αρχαιότητα, πριν να ανή- 
κει στον σύζυγό της, ήταν παντρεμένη µε αυτή τη μυστική δύναμη του γένους. 
Είναι ενδεικτικό ότι στη Ῥώμηῃ ο «θάλαμος» ή νυφικό κρεβάτι ονομαζόταν {εις 
βεπίαΙς, δηλαδή «κρεβάτι της δημιουργικής δύναμης [σοπήις] του γένους». 
Ακριβέστερες μαρτυρίες υπάρχουν όσον αφορά το ρωμαϊκό γαµικό έθιμο σύμ- 
Φωνα µε το οποίο µια γυναίκα έπρεπε να ενωθεί µε τον θεό Μαβίας, τον 
πριαπικό Ταμπις, ο οποίος ήταν ουσιαστικά ταυτόσηµος µε τον ΄ σεπίας 
ἀοιπερί]εὰς ή τον ]αγ [αιηϊμαγὶς (θεό οικιακό), πριν ξαπλώσει µε τον σύζυγό της. 
Μόλις έµπαινε στο σπίτι του συζύγου της, η νεαρή νύφη έπρεπε να καθίσει 
πάνω στο ιθυφαλλικό οµοίωµα του θεού πριν πάει στο νυφικό της κρεβάτι, σαν 
να έπρεπε να είναι ο θεός ο πρώτος που θα την διακορεύσει -- αἱ ἠίαγαηι 
Λιαιομίαηι ῥΥίοΥ ἄεις ἀε[ίθαστο υἰή εί" [«και την αγνότητά τους φαίνεται ότι ο θεός 
ήταν ο πρώτος που γευόταν»]’. Παρόμοιες τελετές μπορούσαν να βρεθούν και 
σε άλλους πολιτισμούς. Ο αληθινός σκοπός του γάµου ήταν να γεννήσει τον «γιο 
του καθήκοντος», όπως ονόμαζαν το πρωτότοκο αρσενικό στην Ἰνδία' µε την 
παράκληση να.γίνει αυτός «ήρωας», τα καταληκτήρια λόγια της γαµικής τελε- 
τής, της σράντα, ήταν τα ακόλουθα: υὔαπι πιε ἀαίία ῥήίατα]ι (Ω πατέρες, κάνετε τον 
γιο µου ήρωα).” 

Ι Σπις ιερές τελετές της οικογένειας υπογραμμιζόταν η πολικότητα Των φύλων, 
δίνοντας έµφαση στη ουμπληρωματικότητά τους. Εξ ου και ο ρόλος τον οποίο 
συχνά έπαιζε η γυναίκα στην ινδοευρωπαϊκή οικιακή λατρεία σε σχέση µε τη 
φωτιά, της οποίας ήταν ο φυσικός φύλακας αφού, εξ ορισμού, είχετη φύση της 
Ψερία, της «ζωντανής φωτιάς» ή της φλόγας της ζωής. Κατά έναν ορισμένο 
τρόπο η γυναίκα ήταν ο ζωντανός συντηρητής αυτής της υπεραισθητής δύναμης 
κι έτσι ενεργούσε ως το συμπλήρωμα της καθαρής αρσενικής αρχής, του ραίςι 
[αμη]]ας. ΄Έτσι καθήκον της γυναίκας ήταν πάνω απ᾿ όλα να επιβλέπει αν η 
φωτιά έσβησε και αν είναι καθαρή! και όταν προσέφερε θυσίες στη φωτιά, 
επικαλείτο την ιερή της δύναμη. 

Το ίδιο καθεστώς συμπληρωματικότητας ίσχυε στη Ρώμη και για το 
ιερατικό λειτούργημα. Ἐκεί, αν ἡ σύζυγος του ΕΙαήιεπ, δηλαδή του Ἱερέως (η 
Παπηίσα εῑα[ίς ή σύζυγος του τερέως του Διός) πέθαινε, έπρεπε αυτός να παραι- 
τηθεί από το αξίωμά του, σαν η δύναμή του να είχε µειωθεί ή παραλύσει από 
την έλλειψη του ζωοποιού του συμπληρώματος. Παρόμοιες μαρτυρίες έχουν 
συλλεχθεί και από άλλες παραδόσεις, όπως από τη βραχµανική όπου, ωστόσο, 
τονίζονται και ορισμένα άλλα στοιχεία. Η γυναίκα, ενωμένη µε τον άνδρα µέσω 
του μυστηρίου, του σαµσκάρα, παρουσιαζόταν ως η θεά του σπιτιού, η γκριχαντε- 
βάτα, και αρχικά συνδεόταν µε τον σύζυγό της στη λατρεία και στις τελετές, Η 
γυναίκα ενεργούσε ως η καρδιά, κούντα, και ταυτόχρονα η φωτιά της θυσίας. Οι 
άνθρωποι ὠθούνταν να διαλογίζονται πάνω στη γυναίκα, η οποία γινόταν αντι- 
ληπτή ως φωτιά, γιοσαμάγκνιν νπαγίτα. Σε αυτά τα Πλαίσια, η ένωση ανάμεσα 
στον άνδρα και τη γυναίκα ήταν η µεγάλη τελετή της ῥβάτζνα και ισοδύναμη µε 
τη θυσία στη φωτιά, τη χόµα. Λεγόταν ότι «εκείνος που γνωρίζει τη γυναίκα µε 
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τους όρους της φωτιάς, κατακτάει την ελευθερία»’ και η Σαθαπάτα-βραχμάνα 
παρουσιάζει τη γυναίκα να λέει, «αν µε χρησιμοποιήσεις στη θυσία, θα αποκτή- 
σεις µέσ᾽ από µένα όλη την ευλογία που μπορείς να επιθυµήσεις».' Οι καρποί 
µιας απότις µορφές της θυσίας του σόµα (Βατζαπέγια) θεωρούνταν ισοδύναμοι μ᾿ 
εκείνους οι οποίοι γεννιόνταν από την ένωση µε µια γυναίκα όταν αυτή 
συνοδευόταν από µια γνώση των αντιστοιχιών και των κοσμικών ισοδυνάµων 
του σώματός της. Ἡ μήτρα, ως κέντρο της γυναίκας, ταυτιζόταν µε τη θυσιαστι- 
κή φλόγα. Σε ένα άλλο παραδοσιακό κείµενο, όλες οι φάσεις της συνοῦσίας 
παρουσιάζονταν ὡς αντίστοιχες των πράξεων της δηµόσιας λατρείας, υποβάλ- 
λοντας την ιδέα ότι η τελευταία διεξαγόταν ως αυστηρό ισοδύναμο της πρώτης." 
Γενικά, σε τέτοια τελετουργικά συστήµατα ο γάμος παρουσίαζε όλα τα 
χαρακτηριστικά ενός «μυστηρίου». Στην Ἑλλάδα, η θεά του γάµου ονομαζόταν 
Αφροδίτη Τελεία, ένα όνοµα που προερχόταν από το έλος, λέξη η οποία εχρη- 
σιµοποιείτο επίσης για τις µυήσεις, Σε ένα πολύ γνωστό ινδοευρωπαϊκό 
τελετουργικό που συνδεόταν µε την πράξη της αναπαραγωγής, η συνειδητή 
ταύτιση µε το κοσμικό αρσενικό και θηλυκό, τον Ουρανό καιτη Γη, δηλωνόταν 
ρητά: 
Τότε ο σύζυγος πλησίαζε κοντά της και απήγγειλε τα λόγια: «Εγώ είμαι 
Αυτός κι εσύ είσαι Αυτή’ εσύ είσαι Αυτή κι εγώ είµαι Αυτός. Είμαι το τραγού- 
δι [σάμαν] και είσαι η επωδός [ρε]... Είμαι ο Ουρανός και είσαι η Γη. Έλα, 
αγκάλιασέ µε, ας αναµείξουµε το σπέρµα µας για τη γέννηση ενός 
αρσενικού και για τον πλούτο του σπιτιού µας». Ύστερα, κάνοντάς τη [τη 
γυναίκα] ν᾿ ανοίξει τα πόδια της, έλεγε, «Ω εσείς, Ουρανέ και Τη, αναµει- 
χθείτε!». Ύστερα εισχωρούσε µέσα της και µε το στόµα του ενωμένο µε το 
δικό της την χάιδευε τρεις φορές από πάνω προς τα κάτω και έλεγε, «...όπως 
η Γη καλωσορίζει τη φωτιά στα βάθη της, όπως ο Ουρανός κλείνει τον ΄Ίντρα 
µέσα στη µήτρα του και όπως τα κύρια σηµεία είναι στην κυριότητα του 
αέρα, έτσι αφήνω κι εγώ µέσα το σπέρµα του [το όνοµα του παιδιού]».; 


Η αρρενωπότητα, λοιπόν, τελούσε υπό το έµβληµα του Ουρανού και η 
θηλυκότητα υπό το έμβλημα της Γης, Στην Ἑλλάδα επίσης, σύµφωνα µε τον 
Πίνδαρο, όταν αναφέρονταν στα θεµέλια της βαθύτερης φύσης τοὺς, οἱ ερωτευ- 
µένοι άνδρες επικαλούνταν τον ΄Ηλιο ενώ οι γυναίκες επικαλούνταν τη Σελήνη." 
Πρέπει επίσης να παρατηρήσουμε ότι σε όλες σχεδόν τις ινδικές διαλέκτους 
που έχουν τη βάση τους στα Σανσκριτικά, οἱ γυναίκες αποκαλούνταν πράκρτι, 
λέξη η οποία, όπως είδαµε νωρίτερα, ήταν η μεταφυσική υποδήλωση της 
«φύσεως» κι ακόµα της θηλυκής δύναμης του απαθούς θεού, του πουρούσα." Ἡ 
καταγωγή του γάµου ως ιερής τελετουργίας έμελλε να συσκοτισθεί βαθμιαία, 
παρ᾽ όλο που µέχρι σήµερα επιζούν θετικά ίχνη του τα οποία μπορούν να εξη- 
γηθούν µόνο αν υποθέσουμε την προηγούµενη ύπαρξή του. Έχουν διατηρηθεί 
µέσα στις αυστηρές θεϊκές και κοσµολογικές αντιστοιχίες στα πλαίσια ορισµέ- 
γων πολιτισμών σε σχέση µε συγκεκριμένες µορφές του τελετουργικού Ἱερού 


τσ, ΟΙ παφρωσική, τοὰιν Φ ίω]οιν 
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ά ερέα, τεεπέδ καυ ετεωκλή σειὰ» 


7άμου ή γάµου µε έναν θεό, τις οποίες θα περιγράψουμε σε λίγο. Στην αρχαία 
εποχή, λεγόταν ορθά ότι ένας λαός που µεταµόρφωνε τα γαµικά του έθιµα σε 
τελετή η οποία συμμορφωνόταν µε τους αιώνιους νόµους, σχημάτιζε µια µεγά- 
λη μαγική αλυσίδα που έδενε τον υλικό κόσµο µε υψηλότερες σφαίρες." Ο 
Νονα(ί» είχε δίκιο όταν πίστευε ότι ο γάµος όπως τον γνωρίζουµε σήµερα είναι 
ένα «αποϊεροποιημένο μυστήριο»! µε το πέρασμα των αιώνων έχει συρρικνωθεί 
πρακτικά στο μοναδικό αντίδοτο που προσφέρει η κοινωνία απέναντι στον 
φόβο της μοναξιάς. Και το γεγονός ότι ο Οἰαιάςε ἂε δαϊπι-Μαγιίη οπωσδήποτε 
δεν καταλάβαινε τη σημασία των λόγων του και δεν είχε καµία ιδέα της συνθή- 
κης µέσα στην οποία αυτά αλήθεναν, δεν μειώνει την ακρίβεια τους: «Αν η 
ανθρωπότητα γνώριζε τι είναι ο γάµος, θα είχε ταυτόχρονα γι’ αυτόν µιαν απέ- 
ραντη επιθυµία κι έναν τροµερό φόβο: γιατί μέσ από αυτόν ο άνθρωπος θα 
μπορούσε να ξαναγίνει θεός ή να ερειπωθεί ολοκληρωτικά».'' 

Στα Πλαίσια των θρησκειών της Δημιουργίας, πάντως, έχει διατηρηθεί η 
ιδέα της ιερότητας της αναπαραγωγικής πράξης. Γίνεται αντιληπτή Και βιώνε- 
ται ὡς µια αντανάκλαση, συνέχιση ή επανάληψη της δημιουργικής πράξης του 
Θεού. Στον Μασδαϊσμό του Ιράν συναντάµε ένα αρχαίο γαµικό τελετουργικό 
στο οποίο η ιδέα της θείας χάριτος συνδέεται µε τη στιγµή της αποκορύφωσης 
της συνουσίας.'' Ένα ισλαμικό τελετουργικό, το οποίο εν µέρει ανακαλεί την 
ινδοευρωπαϊκή τελετή που μόλις αναφέραμε, δείχνει πόσο ξένη ήταν σε αυτές 
τις παραδόσεις η ιδέα της σεξουαλικότητας ως Κάτι το αποκρουστικό και 
αμαρτωλό. Σύµφωνα µε αυτό το τελετουργικό, ο σύζυγος λέει τη στιγµή που 
εισέρχεται στη γυναίκα: «Στο όνοµα του Αλλάχ, του σπλαχνικού και του ελεήµο- 
να, Μπισμιλλάχ αλ-ραχμάν αλ-ραχίμ». Ὕστερα από κοινού ο άνδρας και η γυναίκα 
λένε, «Στο όνοµα του Θεού», και τέλος, όταν εκείνος νιώθει ότι η γυναίκα φτά- 
νει στο αποκορύφωμα και είναι έτοιµος να την ποτίσει µε το σπέρµατου, μόνος 
του ο άνδρας λέει τις υπόλοιπες λέξεις της φόρμουλας, «... του σπλαχνικού και 
του ελεήµονα».'' Ο µέγαλος Σούφι διδάσκαλος Ιμπν Άραμπι έφτανε µέχρι του 
σημείου να μιλάει για διαλογισµό του Θεού μέσ’ από τη γυναίκα, κατά την τελε- 
τουργική συνουσία που συμμορφώνεται µε τις µεγάλες μεταφυσικές καὶ θεολο- 
γικές αξίες. Στην πραγματεία του Φούζους αλ-χικάµ έγραφε, «Αυτή η [γαμική] 
πράξη ανταποκρίνεται στην προβολή του θείου θελήµατος σε εκείνο που Αυτός 
δημιούργησε κατ’ εικόνα Του, τη στιγµή ακριβώς που το δημιούργησε, για να 
αναγνωρίσει τον εαυτό Ἔου στην ίδια Του τη µορφή»... Ο Προφήτης αγάπησε 
τις γυναίκες ακριβώς για τις ιδιότητες της φύσης τους κι επειδή αυτές είναι σαν 
παθητικοί αποδέκτες των πράξεών του, που βρίσκονται στην ίδια σχέση µε 
αυτόν όπως η Κοσµική Φύση [ταμπι όχ] απέναντι στον Θεό. Στην Κοσμµική Φύση 
ακριβώς κάνει ο Θεός να φανερωθούν οι μορφές µέσω του θελήµατός Του και 
µέσω της θεϊκής πράξης -- η οποία εκδηλώνεται σαν σεξουαλική πράξη στην 
κατηγορία των στοιχειακών μορφών, σαν πνευματική θέληση [χιμμάλ -- είναι 
αυτό που αλλού ονοµάσαµε υπερβατική αρρενωπότητα] στον κόσµο των Πνευ- 
µάτων του φωτός, και ὡς λογικός συµπερασμµός στο επίπεδο του λόγου». Ο Ιμπν 
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Άραμπι έλεγε ότι εκείνος που αγαπάει µε αυτόν τον τρόπο τις γυναίκες και επι- 
καλείται αυτές τις σημασίες στην ένωση µαζίτους «τις αγαπάει µε θείο έρωτα». 
Για εκείνον που, αντίθετα, υπακούει στην απλή σεξουαλική έλξη, «η σεξουαλι- 
κή πράξη θα είναι µια µορφή στερηµένη πνεύματος. Ῥέβαια, το πνεύμα δεν 
παύει να είναι έµμφυτο στη µορφή ως τέτοια, αλλά θα παραμένει ασύλληπτο για 
εκείνον που ξαπλώνει µε τη γυναίκα του ή µε οποιαδήποτε γυναίκα µόνο και 
µόνο για την ηδονή, δίχως να αναγνωρίζει το αληθινό αντικείµενο της επιθυ- 
µίας του... “Οι άνθρωποι γνωρίζουν πως είµαι ερωτευμένος αλλά δεν ξέρσῦν µε 
ποιον!” Αυτός ο στίχος ταιριάζει θαυμάσια σ’ εκείνον ο οποίὃς αγαπάει µόνο για 
την αισθησιακή απόλαυση ή σ᾿ εκείνον που αγαπάει όποιον τὸυ προσφέρει 
αυτή την απόλαυση, µε άλλα λόγια τη γυναίκα, χωρίς την παραμικρή επίγνωση 
του πνευματικού νοήματος που υπάρχει µέσα σε αυτό. Αν καταλάβαινε, θα γνώ- 
ριζε επίσης χάρη σε τι και σε ποιον απολαμβάνει αυτή την απόλαυση, και θα 
γινόταν πνευματικά τέλειος».'' Σε αυτή τι] σουφική θεολογία του έρωτα βλέπου- 
µε απλώς µία διεύρυνση, µια εξύψωση και µια ακριβέστερη επίγνωση του τελε- 
τουργικού τρόπου µε τον οποίο οι άνδρες αυτού του πολιτισμού αντιλαμβάνο- 
νταν, περισσότερο ή λιγότερο καθαρά, τις γαµήλιες σχέσεις, αρχής γενομένης 
από την ευλογία που έδινε ο κορανικός Νόμος στη σεξουαλική πράξη µέσα σ’ 
ένα πολυγαµικό σύστηµα. Από εδώ και το ειδικό νόηµα της αναπαραγωγής ως 
προεκτάσεως της θεϊκής δημιουργικής δύναµης µέσα στον άνδρα. 

Ο Ιουδαϊσμός δεν είχε καµία πουριτανική ή ασκητική στάση απέναντι στο 
σεξ. Ω γάμος γινόταν αντιλητιτός όχι ὡς µια παραχώρηση στο νόµοτης σάρκας, 
αλλά ως ένα από τα ιερότερα μυστήρια. Γιατην Καββάλα, κάθε αληθινός γάµος 
ήταν στην πραγματικότητα µια συμβολική ἐπανάληψη της ένωσης του Θεού µε 
τη Σεκινά.» 

Τέλος, αξίζει να αναφέρουμε το κινέζικο δόγµα των βασιλικών ενώσεων. Ο 
βασιλιάς είχε 120 γυναίκες εκτός από τη σύζυγό του, και η μέθοδος να συνευρί- 
σκεται µαζίτους είχε ένα τελετουργικό και συμβολικό νόηµα. Οι βασιλικές ἐρω- 
µένες διαιρούνταν σε τέσσερις οµάδες όπου ο αριθµός και η αξία τους βρίσκο- 
νταν σε σχέση αντιστρόφως ανάλογη: όσο µεγαλύτερη οµάδα, τόσο λιγότερο 
ευγενείς θεωρούνταν οἱ γυναίκες οι οποίες την αποτελούσαν. Οι γυναίκες αυτές 
έπρεπε να επισκέπτονται τον βασιλιά σε καθορισμένες νύχτες πριν από την 
πανσέληνο, ανάλογα µε την ομάδα στην οποίαν ανήκαν. Οι γυναίκες της πιο 
πολυάριθµης οµάδας καλούνταν τις πιο σκοτεινές νύχτες, τις σχεδόν δίχως 
φεγγαρόφωτο, και οὕτω καθεξής µέχρι την τελευταία ομάδα, που αποτελείτο 
από τρεις µόνο γυναίκες, στις οποίες ανήκαν οἱ δύο τελευταίες νύχτες πριν από 
την Ἱερή νύχτα της πανσελήνου. Αυτή την τελευταία νύχτα, όταν η πανσέληνος 
µε όλη τηςτη λάμψη αντίκρυζε μακροσκοπικά τον ήλιο, µόνο η βασίλισσα αντί- 
κρυζε τον βασιλιά, τον Μοναδικό Άνδρα, και ενωνόταν µαζί του. Έχουμε εδώ 
την ιδέα µιας ένωσης η οποία, απόλυτη στο κέντρο της, γίνεται όλο και πιο 
θαμπή όσο κυριαρχεί η πολλαπλότητα και κατερχόµαστετην κοσμική κλίμακα, 
ακριβώς όπως η δύναμη του Ενός όταν γονιµοποιεί την ύλη: αντανακλάσεις 
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ολοένα και πιο στενά εξαρτηµένες από εκείνη την πρώτη που ενεργεί µέσα στον 
ιερό γάμο του βασιλικού ζεύγους, σε ένα σύστηµα σχέσεων που επαναλαμβάνει 
ένα κοσμολογικό πρότυπο.'" 


Ο Χριστιανισμός και π σεξουαλικότητα. 


Για τον παρατηρητή των θεσµοποιηµένων μορφών του γάµου, ο ιερός αυτός 
θεσμός παρουσιάζει στον Καθολικισβό έναν υβριδικό χαρακτήρα που οφείλε- 
ται στην ηθική την οποία επέλεξε αυτή η θρησκεία. Στον Καθολικισμό θα 
δούµε τις συνέπειες του καταχρηστικού συσχετισμού ανάµεσα σε κανόνες και 
αρχές που προέρχονται από δύο εντελώς διαφορετικά επίπεδα. Οι παραδοσια- 
κές θρησκείες, οἱ βασιζόµενες στο δόγµα της Δημιουργίας, αναγνώριζαν πάντο- 
τε δύο νόμους. Ο ένας αφορά τη ζωή µέσα στον κόσµο, θεωρούµενον ὡς θεϊκό 
έργο, ως κάτι το γεννημένο και συντηρούµενο από τον Θεό-δηµιουργό (από τη 
«δημιουργική» και «συντηρητική» όψη της θεότητας: τον Βράχµα και τον 
Βισνού), και ο νόμος αυτός συνιστά όχι την άρνηση αλλά την ιεροποίηση της 
εγκόσµιας ζωής. Ο δεύτερος νόμος, αντίθετα, αφορά την ελάχιστη μειοψηφία 
εκείνων που έχουν µιαν ασκητική αποστολή, για τους οποίους επιβάλλεται µια 
ζωή αποχωρισμού, µια ζωή υπέρβασης (η οδός του Σίβα). Σε αντίθεση µε τον 
αρχαίο Εβραϊσμό, τον Μασδαϊσμό, τον βεδικό Ινδουϊσμό και αυτό το ίδιο το 
Ισλάμ, ο Καθολικισμός συγχέει τις δύο τάξεις και έχει εισαγάγει ορισμένες 
ασκητικές αξίες στην σφαίρα της καθηµερινότητας. Μία από τις συνέπειες 
αυτού του πράγματος είναι µια καταδίκη του σεξουαλικού έρωτα κι ένα αληθινό 
θεολογικό µίσος απέναντι στο φύλο. 

Στα ίδια τα Ευαγγέλια, ωστόσο, αυτή η διάκριση είναι ακόµη αρκετά διφο- 
ρούμµενη. Στον Λουκά (Ε’, 94-26), για παράδειγµα, διαβάζουμε: «Οἱ υἱοί τοῦ αἰῶ- 
νος τούτου γαμοῦσι καί ἐκγαμίζονται' οἵ δέ καταξιωθέντες τοῦ αἰῶνος ἐχείνου τυχεῖν καὶ 
τῆς ἀναστάσεως τῆς ἐκ νεκρῶν οὔτε γαμοῦσιν οὔτε Ὑαμίζονται’ οὔτε γάρ ἀποθανεῖν ἔτι 
δύνανται, ἰσάγγελοι γάρ εἰσί χαὶ υἱοί τοῦ Θεοῦ..». Και ο Ματθαίος (16’, 12) μιλάει 
για εκείνους οἱ οποίοι «εἶσίν εὐνοῦχοι οἵτινες εὐνούχισαν ἑαυτούς διά τήν βασιλείαν τῶν 
οὐρανῶν», προσθέτοντας: «Ο δυνάµενος χωρεῖν χωρείτω». Αυτό το «ευνούχοι», 
βέβαια, υπήρξε µια έκφραση ατυχής γιατί εκείνο για το οποίο μιλάει εδώ είναι 
η πραγμάτωση της αρρενωπότητας σε µιαν ανώτερη, απόλυτη µορφή. Γιατί στο 
ίδιο κεφάλαιο (Ματθαίος 18’, 4-6) συναντάμε εκφράσεις οι οποίες θα μπορού- 
σαν οπωσδήποτε να αναφέρονται στο µοτίβο του ανδρογύνου, όταν λέει: «Οὐκ 
ἀνέγνωτε ὅτι ὁ ποιήσας ἀπ᾿ ἀρχῆς ἄρσεν χαὶ θῆλυ ἐποίησεν αὐτούς χαί εἶπεν, ἕνεχεν τού- 
του χαταλείψει ἄνθρωπος τόν πατέρα αὐτοῦ καὶ τήν μητέρα χαὶ χολληθήσεται τῇ γυναιχί 
αὐτού, καί ἔσονται οἱ δύο εἰς σάρχαν µίαν, ὥστε οὐχέτι εἰσί δύο ἀλλά σάρξ µία; “Ὁ οὖν ὁ 
Θεός συνέξευξεν, ἄνθρωπος µή χωριζέτω». Με την αυοτηρότερη έννοια, αυτά τα 
λόγια θα μπορούσαν να εννοούν την ένωση του αρσενικού και του θηλυκού ὡς 
το µέγα έργο της ανασύστασης του ανδρογύνου, και µόνο µε αυτούς τους όρους 
θα δικαιώνονταν’ η τελευταία φράση, πολύ περισσότερο από µιαν απλή αναφο- 
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ρά στη στερεότητα του γάµου ὡς κοινωνικού γεγονότος, θα μπορούσε να παρα- 
πέµπει στην ιδέα την οποία συναντήσαμε ήδη στον Σκώτο τον Εριγένη, σύμφω- 
να µετην οποία ο χωρισμός των φύλων είναι ένα γεγονός αποκλειστικά ανθρώ- 
πινο, που χαρακτηρίζει την έκπτωση του αρχέγονου όντος. Στην πραγµατικό- 
τητα, όταν ο Παύλος αναπαρήγαγε το βιβλικό χωρίο σχετικά µε τα δύο που 
γίνονται σάρκα µία και µετην εγκατάλειψη των γονέων, πρόσθεσε: «τό µυστήριον 
τοῦτο µέγα ἔστιν» (Έφεσ. δ.51-252). Ἡ ακριβής λέξη που χρησιµοιεί εδώ είναι 
«μυστήριον» και όχι 5αογαΕΠΙΙΠΗ όπως είναι γραμμένο στη Βουλγάτα. Αξόμα, 
υπάρχει στις επιστολές του Παύλου αναφορά σε µια διπλή οντολογική κατάστα- 
ση, αρσενική και θηλυκή, και έµµεσα στους αντίστοιχους δρόµους για τον 
άνδρα και τη γυναίκα μέσ από τα λόγια, «᾿Ανήρ µέν.. εἶχών καὶ δόξα Θεοῦ 
ὑπάρχων' γυνή δέ δόξα ἀνδρός ἐστίν» (Α’ Κορ. 11.7), και ακόµα στο μυστήριο της 
µεταστροφής ή της «σωτηρίας» της θηλυκής αρχής µέσω της αρσενικής (η 
Σάκτι οδηγούµενη από τον Σίβα), µε την εντολή ο άνδρας να αγαπάει τη γυναί- 
κα του όπως ο Χριστός αγάπησε την Ἐκκλησία. Όμως στις επιστολές του ο 
Παύλος αρνείται κάθε ανώτερη δυνατότητα της σεξουαλικής εμπειρίας η οποία 
εκλαμβάνεται ως «μοιχεία» και καταισχύνη, ενώ ο γάµος θεωρείται απλώς µία 
λύση ανάγκης. Διαβάζουμε ακόµα, «Καλόν ἀνθρώπῳ γυναικός µή ἅπτεσθαι' διά δέ 
τάς πορνείας ἕχαστος τήν ἑαυτοῦ γυναῖχα ἐχέτω, καὶ ἑκάστη τόν ἴδιον ἄνδρα ἐχέτω». Και 
πιο κάτω: «Εἰ δέ οὐκ ἐγκρατεύονται, γαμησάτωσαν’ κρεῖσσον γάρ ἔστι γαμῆσαι Ἡ πυροῦ- 
σθαι» (Α’ Κορ. 7.Ι-2 και 9). 

Αυτή ακριβώς την τελευταία άποψη έλαβε ὡς βάση του ο µεταευαγγελικός 
Χριστιανισμός, για τον οποίον η σεξουαλική ζωή εν γένει είναι αμάρτημα. "' Για 
τους Ῥωμαιοκαθολικούς οι ερωτικές επαφές είναι ανεπίτρεπτες εκτός από µέσα 
στα πλαίσια του γάµου και ειδικά για τον σκοπό της αναπαραγωγής. 
Γνωρίζουμε, ωστόσο, ότι ο γάµος ως Κανονικό «μυστήριο» --και όχι ὡς γενική 
ευλογία των νυμφευοµένων -- δεν εμφανίστηκε παρά µόνο στη μεταγενέστερη 
περίοδο του Χριστιανισμού (γύρω στον δωδέκατο αιώνα) και ότι ήταν ακόµη 
πιο Πρόσφατα που η Σύνοδος του Τρέντο, το 1568, επέβαλε τη θρησκευτική 
τελετή για κάθε γάμο ο οποίος ήθελε να θεωρείται κάτι περισσότερο από παλ- 
λακεία. Αυτή η τελετουργική, εκ των υστέρων επιβεβλημένη όψη ενέχει ένα 
σκοπό που είναι θεµελιωδώς κοσµικός, και καθόλου πνευματικός. Από τη στιγ- 
µή που διατηρείται η ιδέα περί της αµαρτωλότητας και του απλώς «φυσικού 
χαρακτήρα»του σεξ και από τη στιγµή που αυτό δεν αναγνωρίζεται παρά µόνον 
ως µέσο για την αναπαραγωγή, ο γάµος παρουσιάζεται εδώ ὡς εκείνο ακριβώς 
το οποίο ο Παύλος είχε κάπως υποτιµητικά συγκατατεθεί να του αναγνωρίσει, 


ένα μικρότερο κακό, µια «θεραπεία για την αρρώστια της φιληδονίας» για. 


άνδρες όσο και γυναίκες οι οποίοι δεν έχουν τη δύναμη να επιλέξουν την 
παρθενία και ενδίδουν στη σάρκα (ο Άγιος Θωμάς ήταν εκείνος που είπε, {ηηιο 
αοἴιι5 ηιαἰτίηιοηῇ ΕΤΙΡΕΥ εσί ῥέεσαζΗη [«η πράξη του γάµου είναι πάντοτε αµαρτία»)). 
Η ιδέα του κανονικού δικαίου ότι ο γάµος ως μυστήριο «απονέμει τη χάρη που 
είναι απαραίτητη για να ευλογηθεί η νόµιμµ]] ένωση του άνδρα καιτης γυναίκας 


σερέω τεωπέὼ κα ο «ΠΠ σεκδ, 


τελειοποιώντας τον φυσικό έρωτα και δίνοντάς του έναν χαρακτήρα ακαταλύ- 
του τον οποίο δεν είχε προηγουμένως» ανάγεται κατ ανάγκη σε απλό γεγονός 
του εποικοδοµήµατος. Δεν είναι κατά κανένα τρόπο µια τελετή η οποία θα είχε 
σκοπό να εδραιώσει ή να ενδυναμώσει τις βαθύτερες, µεταµορφωτικές, ιερές 
διαστάσεις της σεξουαλικής εμπειρίας, αφού εξαρχής η θεολογία καταδικάζει 
οποιονδήποτεπου, ακόμα και µέσα στα πλαίσια του γάµου, διευρύνει αυτή την 
εμπειρία χωρίς να έχει σαν ουσιαστικό του σκοπό την αναπαραγωγή και αρνεί- 
ται την πρακτική των «αγνών ενώσεων». Σε αυτό εμπεριέχεται η εσφαλμένη 
πεποίθηση ότι ο έρωτας Και το «ένστικτο της αναπαραγωγής» είναι ένα και το 
αυτό πράγμα. Επιπλέον, πρέπει να έχουµε κατά νου ότι, σε κοινωνίες οι οποίες 
κατέχονται από ένα παρόμοιο δόγµα, εξαφανίζεται οτιδήποτε στα πλαίσια της 
αρχαίας οικογένειας απένεµε στην πράξη της αναπαραγωγής τις υψηλότερες 
σηµασίες για τις οποίες µιλήσαµε προηγουμένως, σηµασίες συνδεόµενες 
πάντοτε µε οικογενειακές και προγονικές λατρείες. Στην πράξη, η χριστιανική 
αντίληψη εμποδίζει το σεξ να γίνει µια ιερή τελετουργία, πράγµα που οδηγεί 
στην αποϊεροποίησῃη και, τελικά, στην απώθησή του. Γιατί είναι γενικός 
κανόνας, που ισχύει οπωσδήποτε και στην εποχή µας, ότι η αποχή από το σεξ 
έχει νόηµα µόνο στο φως µιας ασκητικής μεταμόρφωσης και όχι ως πουριτανι- 
κή απώθηση της σεξουαλικής ορµής. Έτσι ο χριστιανικός θρησκευτικός 
κανόνας µάς κληροδότησε µόνο κοινωνικούς περιορισμούς Και την απλή κατα- 
θλιπτική αλυσόδεση του ανθρώπινου ζώου, η οποία δεν έχει κανένα ενδιαφέρον 
για µας. Μαι µόνο στα πλαίσια του λεγόμενου «εκσυγχρονισμού», στα περιθώ- 
ρια της Β’ Συνόδου του Βατικανού, έχει αναθεωρηθεί κάπως αυτή η άποψη της 
εκκλησίας και αναβαθµιοτεί η σεξουαλική ένωση µέσα στον γάµο, παρ’ όλοπου 
διατηρείται εξ ολοκλήρου η σχέση της µε την αναπαραγωγή. 

Ο κανόνας της αγνότητας του κλήρου στον Ρωμαιοκαθολικισµό πηγάζει από 
µια παρόμοια σύγχυση. Ο τύπος του ιερέα (κοσµικός κλήρος) συγχέεται μ’ εκεί- 
γον του ασκητή (μοναχισμός). Πιο παραδοσιακοί πολιτισμοί µε μακρές τερατι- 
κές δυναστείες ξεχώριζαν αυτούς τους απολύτως διακριτούς ρόλους. Ἡ συνέχεια 
του αίµατος λειτουργούσε ως φυσικό υποστήριγµα και φορέας της συνέχισης 
της υπερ-φυσικής δύναμης η οποία μεταβιβαζόταν µέσω διαδοχικών γενεών. 
Επιπλέον, ένας νόµος που αφορά πρόσωπα τα οποία ζούνε στον κόσµο και όχι 
ασκητές μοιάζει πολύ μ᾿ εκείνο που έλεγε ο Ιμπν Άτα: «Οι άνθρωποι της 
αφοσίωσης και της αυστηρότητας αποποιούνται επειδή βρίσκονται µακριά από 
τον Θεό’ αν Γον είχαν δει µέσα στα πάντα, δεν θα αποποιούνταν τίποτα»."' 

Μια διαφορετική στάση απέναντι στο σεξ έχει υιοθετηθεί µόνο από ορισµέ- 
νες αποφασιστικά ετερόδοξες και παράνομες χριστιανικές αιρέσεις ή σε σπά- 
νιες και μεμονωμένες περιπτώσεις. Στην πρώτη από τις δύο αυτές κατηγορίες 
πρέπει να θυμηθούμε τις αιρέσεις των Αλμερικιανών, των Μπέγκαρνις και των 
«Αδελφών του Ελεύθερου Πνεύματος» (12-14ος αιώνας), οι οποίοι από την ιδέα 
της πανταχού παρουσίας του θείου αντλούσαν σε σχέση µετο σεξ συμπεράσµα- 
τα παρόμοια µε εκείνα των παραδόσεων στις οποίες αναφερθήκαµε νωρίτερα. 
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Σπα πλαίσια τέτοιων δογμάτων διακρίνονταν Πάντοτε δύο είδη θρησκείας, ένα 
για τον αδαή, κι ένα άλλο για τον φωτισμένο που μπορούσε να φτάσει σε µια 
τέτοια κατάσταση ώστε να βλέπει τον Θεό να ενεργεί µέσα στον εαυτό του και 
σε όλα τα πράγματα. Για όσους έφταναν σε αυτή την κατάσταση, η αμαρτία 
εξαφανιζόταν και ο ασκητικός κανόνας έχανε κάθε νόημα, γιατί ακόµα και οι 
πράξεις του σώματος δόξαζαν τον Θεό και, οτιδήποτε και αν έκανε κάποιος, 
βιωνόταν ως πράξη του Θεού υπό ανθρώπινο σχήµα. Ὑποστηριζόταν ότι ο 
Φωτισμένος που ήταν ελεύθερος στο πνεύμα δεν μπορούσε να αμαρτήσει. 
Λεγόταν ως και ότι οἱ γυναίκες είχαν δημιουργηθεί για να χρησιμοποιούνται 
από εκείνους που ζούσαν σε µια τέτοια κατάσταση ελευθερίας. Διεκδικούσαν 
έως και την ελευθερία από το νόµο, πράγµα που πήγαινε πολύ πιο µακριά από 
την κατάργηση της Χριστιανικής ιδέας της αµαρτωλότητας και τῆς αισχρότητας 
του σεξ, αφού µια τέτοια ελευθερία μπορούσε να τους Οδηγεί στην απόλυτη 
αχαλινωσία. Ἡ ακόλουθη πρόταση αποδίδεται σε ορισμένους οπαδούς αυτής 
της πεποίθησης: «Εκείνος που έχει µε αυτόν τον τρόπο ελευθερωθεί, δεν µπο- 
ρεί να αµαρτήσει... και αν η φύση του τον παροτρύνει σε µια ερωτική πράξη 
µπορεί νόµιµα να τη διαπράξει µετην αδερφή ή µετη μητέρα του και σε ΟπΟιΙΟ- 
δήποτε µέρος, όπως στο βωμό µιας εκκλησίας». '' Αλλά σε τέτοιες περιπτώσεις, 
πρέπει να διακρίνουμε αυτό που πραγματικά οι φωτισμένοι διακήρυσσαν 
μυστικά από ό,τι κακόβουλα τους απέδιδαν οι ορθόδοξοι αντίπαλοί τους. Από 
την έρευνά µας, τείνουµε να πιστέψουμε ότι αυτά ήταν κυρίως ζητήματα πεποί- 
θησης ή αρχές, οι οΗοίες δεν εφαρµόζονταν κατ᾽ ανάγκη στην πράξη. 

Ὡς παράδειγµα σπάνιας ατοµικής εμπειρίας, μπορούμε να χρησιµοποιή- 
σουµε ένα το οποίο παραθέτει ο Ψοοάτοβςε µε αφορμή τα πρακτικά µιας δίκης 
που έγινε τον δέκατο όγδοο αιώνα στο μοναστήρι των Δομινικανών της Αγίας 
Αικατερίνης του Ῥγαϊο και µε το σκάνδαλο που προκλήθηκε από τον μυστικό 
αισθησιασμό τον οποίον ασκούσαν εκεί στα κρυφά. Εύγλωττη είναι η δήλωση 
της νεαρής ηγουµένης αυτού του μοναστηριού: «Όταν το πνεύμα µας είναι 
ελεύθερο, µόνο η πρόθεση µπορεί να κάνει µια πράξη διεφθαρµένη. Φτάνει 
µόνο να υψωθούμε µε το πνεύμα µας στον Θεό, και τίποτα πλέον δεν είναι 
αμαρτωλό». ΄Ελεγε ακόµα ότι η ένωση µε τον Θεό είναι όπως η ένωση του 
άνδρα µε τη γυναίκα: ότι η αιώνια ζωή της ψυχής και ο παράδεισος σε αυτόν 
τον κόσµο συνίσταντο στη «μετουσίωση τῆς ένωσης που έχει ο άνδρας µε τη 
γυναίκα». Ἡ «απόλαυση του Θεού» μπορούσε να κατακτηθεί µέσ᾽ από µια 
πράξη ένωσης µε τον Θεό, και αυτό μπορούσε να γίνει µόνο «με τη συνεργασία 
του άνδρα και της γυναίκας, εκείνου του άνδρα στον οποίον αναγνωρίζω το 
πρόσωπο του Θεού». Και κατέληγε: «Το να διαπράττει κανείς εκείνο που 
εσφαλμένα αποκαλούμε αισχρότητα είναι αληθινή αγνότητα, που ο Θεός τη 
ζητάει και µας παροτρύνει να την ασκήσουµε, και χωρίς αυτή δεν θα είχαµε 
τρόπο να βρούµετον Θεό, ο οποίος είναι αλήθεια». Αλλά έχουµε ήδη πει αρκε- 
τά γι αυτό το θέµα, επειδή σε περιπτώσεις αυτού του είδους δεν έχουµε να 
κάνουμε πλέον µε ιερές τελετουργίες σε τυπικά και θεσµικά πλαίσια, αλλά µε 
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περιθωριακές εµπειρίες οι οποίες έχουν ένα ελεύθερο μυστικό υπόβαθρο. Θα 
τις συναντήσουμε και σε άλλες παραδόσεις, Ωστόσο, σε αυτή την ασυνήθιστη 
περίπτωση, µας εντυπωσιάζει η ομοιότητά της µε ιδέες οι οποίες αλλού έχουν 
σφραγίσει την τελετουργική φύση των γαμήλιων πρακτικών ελεύθερες από το 
στίγμα της αμαρτίας. 

Έχουμε ήδη αναφέρει τις ομαδικές τελετές της σλαβικής αδελφότητας των 
Χλυστί, οι οποίες περιελάμβαναν τη σεξουαλική ένωση ανδρών και γυναικών, 
όπου οι άνδρες θεωρούνταν ὡς ενσάρκωση του Χριστού και οἱ γυναίκες ως 
ενσάρκωση της Παρθένου Μαρίας: αλλά είναι προφανές ότι το Χριστιανικό 
στοιχείο σε αυτές τις τελετές είναι απλό επίχρισμα σε επιβιώµατα και αναβιώ- 
σεις παλαιότερων παγανιστικών τελετών. 


Ἱερά πορνεῖα. Ἱερογαμίες. 


Στην ουσία της, κάθε παραδοσιακή λατρεία αποσκοπούσε στην εκδήλωση της 
αληθινής παρουσίας ενός συγκεκριμένου υπεραισθητού όντος και στη λήψη της 
πνευματικής του επιρροής από ένα άτοµο ή µια ομάδα. Αυτή η μεταβίβαση 
γινόταν µέσ᾽ από τελετουργίες, θυσίες και μυστήρια. Το σεξ, επίσης, εχρησιµο- 
ποιείτο συστηµατικά γι αυτό τον σκοπό σε διάφορους πολιτισμούς. 

Μία από τις πιο τυπικές περιπτώσεις εµφανίζεται στα πλαίσια των µυστη- 
ρίων της Μεγάλης Θεάς, στα οποία οι ερωτικές πρακτικές αποσκοπούσαν στην 
επίκληση της θεϊκής θηλυκής αρχής και την αναζωογόνηση της παρουσίας της 
µέσα στην κοινότητα. Αυτός ήταν ένας από τους αληθινούς σκοπούς των τελε- 
τών της ιεράς πορνείας µέσα στους ναούς πολλών αφροδισιακών θεαινών του 
μεσογειακού κύκλου, όπως η Ἱστάρ, η Μύλιττα, η Αναϊτις, η Αφροδίτη, η Ἱννίνι 
και η Ατάργατις, Σε αυτές τις πρακτικές πρέπει να διακρίνουμε δύο διαφορετι- 
κές όψεις. Από τη µία µεριά, υπήρχε το έθιµο ότι κάθε κορίτσι που έφτανε στην 
εφηβεία έπρεπε πριν από την πρώτη νύχτα του γάμου του να δώσει την παρθε- 
νία του σε ένα ιερό τελετουργικό πλαίσιο, και µόνο τότε τής επιτρεπόταν να 
παντρευτεί: έτσι εισερχόταν στον ιερό περίβολο του ναού και προσφερόταν 
στον πρώτο ξένο ο οποίος θα έκανε µια συμβολική προσφορά και θα επικαλεί- 
το, µέσω αυτής, τη Μεγάλη Θεά." Απότην άλλη µεριά, υπήρχαν ναοί οι οποίοι 
διέθεταν ένα θεσμοποιηµένο σώµα σκλάβων του ναού οι οποίες ήσαν στην υπη- 
ῥεσία της Θεάς. Αυτές οι ιέρειες ασκούσαν µια µορφή λατρείας που ο σύγχρο- 
νος κόσµος θα την ονόμαζε «πορνεία». Το μυστήριο του σαρκικού έρωτα 
δοξαζόταν όχι σε µία τυπική και συμβολική τελετή αλλά σε ένα μαγικό, 
δραστικό τελετουργικό, προκειµένου να τροφοδοτήσει το ρεύμα του ψυχισμού 
το οποίο εκδηλωνόταν ὡς ιεροφάνεια τῆς θεάς και, ταυτόχρονα, να µεταβιβά- 
σει στον άνδρα που έσµιγε µε την ιέρεια την επιρροή ή τη χάρη της θεάς υτιό 
µορφήν μυστηρίου. Αυτές οι νεαρές γυναίκες, που ονομάζονταν «παρθένου» 
(παρθένοι ἱεραῦ), «αγνές» ή «ευλογηµένες» (καντίστου, μουτζγκ, τζερμασίτου), εθεωρεί- 
το πως ενσάρκωναν τη θεά και ήταν «φορείς» της θεάς, από την οποία, στα εἰδι- 
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κά ερωτικά τους καθήκοντα, έπαιρναν το όνοµάτους -- Ισταρίου." Η σεξουαλι- 
κή πράξη την οποία µε αυτόν τον τρόπο τελούσαν, είχε τόσο τη γενική λειτουρ- 
γία των θυσιών, οι οποίες αποσκοπούσαν στην επίκληση ή στην αναβίωση θεῖ- 
κών παρουσιών, όσο και µια λειτουργία δοµικά ταυτόσηµη µετην Ευχαριστία. 
Το τελετουργικό σεξ ήταν το µέσον της συµµετοχής του ανθρώπου στο δασγωη, 
το οποίο σε αυτή την περίπτωση πήγαζε και κατευθυνόταν από τη γυναίκα΄ 
επρόκειτο για µια τεχνική που αποσκοπούσε στο να έρθει ο άνθρωπος σε βιω- 
µατική σχέση µε τη θεότητα και να τη δεχθεί µέσα του. Το τραύμα της οὔνου- 
σίας, µε το ρήγμα στην ατομική συνείδηση που αυτό προκαλούσε, συνιστούσε 
µια εξαιρετικά ευνοϊκή συνθήκη για µία τέτοια επαφή. 

Μια παρόμοια χρήση της γυναίκας δεν περιοριζόταν στα μυστήρια της 
Μεγάλης Θεάς του αρχαίου μεσογειακού κόσμου’ τη συναντάµε επίσης στην 
Ανατολή. Ἡ τελετουργική προσφορά των Παρθένων, που ήταν θεσµός στους 
ινδικούς ναούς του ]ασρετηαυί, γινόταν για να «τροφοδοτήσευ τη θεότητα, 
δηλαδή να προκαλέσει δραστικά την ιεροφάνειά της. Σε πολλές περιπτώσεις οι 
χορεύτριες του ναού είχαν τα ίδια ιερατικά καθήκοντα µε τις σκλάβες του ναού 
της Ἱστάρ και της Μύλιττας: και οι χοροίτους, κατάστικτοι από µούντρας, συµ- 
βολικές επικλητικές χειρονομίες, είχαν γενικά έναν ιερό χαρακτήρα. Το ἴδιο 
και η «πορνεία» τους. Ακόμα και οικογένειες µε καλό όνοµα, ως εκ τούτου, θεω- 
ρούσαν τιµή τους οι θυγατέρες τους να αφιερωθούν σε αυτή την υπηρεσία του 
ναού από τα πολύ νεαρά τους χρόνια. Φέροντας το όνοµα ντεβαντάσι, εθεωρού- 
ντο πολλές φορές σύζυγοι του Θεού. Σε αυτή την περίπτωση δεν ήταν οι φορείς 
του θηλυκού 5ασιπ οι οποίες μυούσαν τους άνδρες στα μυστήρια της Θεάς, 
αλλά χρησίμευαν γενικά ως φωτιά στη σεξουαλική ένωση. Τα παραδοσιακά 
ινδουιστικά κείµενα το θεωρούσαν αυτό ισοδύναμο µε τη θυσία στη φωτιά, που 
έχουµε ήδη συναντήσει. 

Υπάρχουν ακόµα λόγοι να πιστέψουμε ότι και έξω από αυτά τα λατρευτικά 
και θεσµικά πλαίσια, ο εταιρισµός στην αρχαιότητα όπως και στην Ανατολή 
Είχε πλευρές οι οποίες δεν ήταν απλώς κοσμικές, γιατί αυτές οι γυναίκες είχαν 
διδαχθεί πώς να µεταγγίζουν στην πράξη του έρωτα διαστάσεις οι οποίες σήμε- 
ρα έχουν χαθεί. Ἡ γνώση αυτού που θα μπορούσαμε να ονοµάσουµε υπερ- 
βιολογική και λεπτή φυσιολογία ήταν βαθιά εδραιωµένη στις εταίρες της Άπω 
Ανατολής, οι οποίες συχνά σχημάτιζαν συντεχνίες, µε δικά τους εραλδικά όπλα, 
συμβολικά εμβλήματα και αρχαίες παραδόσεις. Ὑπάρχουν λόγοι να πιστεύου- 
µε ότι σε πολλές περιπτώσεις η κοσμική αἲς αιπαἰογία [«ερωτική τέχνη»] γεννήθη- 
κε ως προϊόν βαθµιαίου εκφυλισμού ορισμένων εξωτερικών χαρακτηριστικών 
µια ειδικής γνώσης η οποία βασιζόταν στην παραδοσιακή ἱερατική σοφία: δεν 
μπορούμε να παραβλέψουμε το ενδεχόμενο ανάµεσα στις χειρονομίες οι οποίες 
επιδεικνύονται σε έργα όπως οι σαράντα οκτώ ἤρωταε Ψεπετὶς του ΕΟΤΡεΤΡ να 
είναι µερικές οι οποίες είχαν αρχικά το νόηµα μµούντρα, δηλαδή μαγικών και 
τελετουργικών χειρονοµιών που χρησιμοποιούνταν κατά τη σεξουαλική πράξη, 
δεδοµένου ότι αυτές οι σηµασίες έχουν διατηρηθεί ως και στις πρακτικές της 


ἄ ερέα, τεβεπέν και, εἰ ή αειὸ, 
σεξουαλικής μαγείας σε σύγχρονους κύκλους, όπως θα δούµε αργότερα. 

Μιλήσαμε νωρίτερα για ερωτικά φίλτρα, το νόηµα των οποίων έχει επίσης 
χαθεί ολοκληρωτικά, γιατί µόνο εκφυλισμένες χρήσεις τους γνωρίζουμε σήµε- 
ρα ή τα ισοδύναµά τους στη λαϊκή πρόληψη, απατηλές μυστικοποιήσεις των 
φευτοµαγισσών. Τα αυθεντικά αποσκοπούσαν στο να προκαλέσουν τη σεξουα- 
λική εμπειρία σε διαστάσεις οι οποίες ὑπερέβαιναν αυτές του κοινού έρωτα, και 
όχι να ξυπνήσουν το κοινό πάθος. Ο Δημοσθένης είναι γνωστό ότι επέτυχε την 
καταδίκη µιας ερωμένης του Σοφοκλέους η οποία είχε τη φήμη ότι έφτιαχνε 
ερωτικά φίλτρα, όπου στη διάρκεια της δίκης έγινε γνωστό ότι είχε μυηθεί και 
συμμετείχε σε κύκλους οι οποίοι είχαν σχέση µε τα μυστήρια. Γενικά, πολλές 
εταίρες ή γυναίκες του τύπου τους, ακόµη και στους θρύλους και στις αφηγή- 
σεις, περιγράφονταν ως γητεύτριες όχι µόνο χάρη στη θηλυκή τους γοητεία 
αλλά και λόγω ειδικών μαγικών γνώσεων τις οποίες κατείχαν. Στην Καμασούτρα 
(1,1), ο κατάλογος των ικανοτήτων στις οποίες µία γιανίκα, ή εταίρα υψηλής 
τάξεως, πρέπει να διαπρέπει, είναι μακρύς και μάλλον χυδαίος -- πάντως περι- 
λαμβάνονται οπωσδήποτε οι μαγικές τέχνες, η τέχνη του σχεδιασμού μυστικών 
επικλητικών διαγραμμάτων (µαντάλα) και η τέχνη της προετοιμασίας ξορκιών."' 
Όταν η περίφηµη Φρύνη έδειξε το κορµίτης γυμνό µέσα στο δικαστήριο, αφη- 
γείται ο Αθήναιος, οι συνήγοροί της δεν τόνισαν τόσο την αισθητική πλευρά της 
εγκόσµιας ομορφιάς της αλλά μάλλον την ιερή και αφροδισιακή της πλευρά: 
«Οι δικαστές κατελήφθησαν από ιερό φόβο απέναντι στη θεότητα’ δεν 
τόλµησαν να καταδικάσουν την προφήτιδα και ιέρεια της Αφροδίτης», Γυµνή 
εμφανίστηκε επίσης στους µμυούµενους των Ελευσινείων και αµέσως µετά στην 
ποσειδωνιακή γιορτή των «Ὑδάτων»' η βαθιά, µαγική και ιλιγγιώδης όψη της 
γυναικείας γυµνότητας είναι αναμφίβολα αυτό που τονίζεται εδώ. Πιστεύουμε 
ότι αρχικά τα καθήκοντα των εταιρών κάλυπταν τον συντονισμό και την οργά- 
νωση των γυναικείων μυστηρίων, τα οποία ενεργοποιούσαν δυνατότητες της 
γυναίκας, είτε φυσικές είτε παραδοσιακά καλλιεργηµένες, στο μέτρο που σε 
αυτές μπορούσε να πραγµατώσει µια θεμελιώδη όψη της αρχής της οποίας 
αυτή η ίδια, ως ανθρώπινο ον, ήταν η ενσάρκωση, η εξατοµίκευση και το 
ζωντανό σύμβολο. 

Σε αυτά τα αρχαία τελετουργικά συμπλέγματα πρέπει να δούµε τη 
δυνατότητα µιας υπερβατικής σεξουλικής ανάπτυξης και την, περιστασιακή 
είτε διαρκή, ενσάρκωση στο πρόσωπο τών ιερειών-πορνών των θείων αρχετύ- 
πων του φύλου τους. Αυτά μπορούσαν να ενεργοποιούνται µε τον ίδιο ακριβώς 
τρόπο που, µέσα στον Καθολικισμό, η καθιερωμένη µετάληψη τῆς όστιας ενερ- 
γοποιεί στους πιστούς τη θεία παρουσία. Σε πολλά αιγαιακά μνημεία οι αναπα- 
ῥραστάσεις των ιερειών συγχέονται συχνά µε εκείνες της Μεγάλης Θεάς,” πράγ- 
μα που µας οδηγεί να πιστέψουμε ότι στην πραγματικότητα οι πρώτες λατρεύ- 
ονταν δυνάµει µιας θείας πληρεξουσιότητας. Ζωντανές εικόνες της Ἱστάρ, της 
Ἴσιδας και άλλων θεαινών του ίδιου τύπου µπορεί να δει κανείς στις ιστορικές 
βασίλισσες της Μεσογείου και της Ανατολής. Αυτές οι περιστασιακές ενσαρκώ- 
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σεις ενός θεϊκού όντος σε ένα συγκεκριµένο άτοµο, τις οποίες όριζε µια μαγική 
και τελετουργική ατμόσφαιρα, αποτελούν ένα πιγδίοίω ἔπατςΓογηιαξίοπιῖς 
παρόμοιο µε το μυστήριο της Καθολικής Λειτουργίας. 

Ένα παρόμοιο μυστήριο διαποτίζει την τελετή του Ἱερού γάμου, του γάµου 
των θεών. Αυτές οι τελετουργικές ή θρησκευτικές ενώσεις ανάμεσα στον άνδρα 
και τη γυναίκα αποσκοπούσαν στο να δοξάσουν και να ανακαινίσουν το 
Μυστήριο της Ενώσεως του αιώνιου αρσενικού µε το αιώνιο θηλυκό (του 
Ουρανού µετη Γη), από την οποία ένωση θα αναβλύσει το ρεύμα της δηµιουρ- 
γίας. Τα συμμετέχοντα πρόσωπα ενσάρκωναν και ενεργοποιούσαν τις αντίστοι- 
χες αρχές, και η στιγμιαία φυσική τους ένωση γινόταν µια δραστική και επικλη- 
τική επανάληψη της θεϊκής ένωσης η οποία συντελέστηκε πέρα από το χρόνο 
και το χώρο. Ο σκοπός τέτοιων τελετουργιών, ως εκ τούτου, ήταν διαφορετικός 
από εκείνων τις οποίες αναφέραμε παραπάνω ως τελετές συµµετοχής στην 
ουσία ή τη δύναμη της µίας ή της άλλης θεάς. Εδώ ήταν η ουσία του Τρία, το 
ενοποιηµένο είναι πέρα από το βασίλειο του Δύο, εκείνο που επεδιώκετο μέσα 
από την πράξη της γαµικής ένωσης, έτσι ώστε να αφυπνίζεται περιοδικά µια 
αντίστοιχη δύναμη µέσα στην ανθρώπινη κοινότητα. Αυτή η αφύπνιση επιτελεί- 
το σε ένα συλλογικό τελετουργικό πλαίσιο και όχι µέσω ατομικών µυητικών 
εμπειριών. 

Μπορούμε να θυμηθούμετελετές αυτού του είδους από παραδόσεις και θρη- 
σκευτικές πεποιθήσεις πολιτισμών εξαιρετικά διαφορετικών μεταξύ τους. Ως 
εξέχον παράδειγµα΄θα μπορούσαμε να αναφέρουµε το αρχαίο μυστήριο όπου 
µία φορά το χρόνο η αρχιέρεια, προσωποποιώντας τη θεά, έσµιγε µε τον άνδρα 
που αναπαριστούσε την αρσενική αρχή στον ιερό τόπο. Όταν η τελετή είχε ολο- 
κληρωθεί, οι άλλες ιέρειες έπαιρναν την καινούργια ιερή φλόγα, η οποία εθεω- 
Ρείτο ότι είχε γεννηθεί από την ένωση, και άναβαν τη φωτιά της εστίας κάθε 
σπιτιού µέσα στην κοινότητα. ΄Έχει ορθά παρατηρηθεί ότι αυτή η τελετή µοιά- 
ζει μ᾿ εκείνη η οποία γιορτάζεται ακόµα και σήµερα στην Ἱερουσαλήμ την 
Κυριακή του Πάσχα. Ακόμα, το πασχαλινό έθιµο της ευλογίας των υδάτων, το 
οποίο γιορτάζεται ιδιαίτερα από την Ορθόδοξη Εκκλησία, διατηρεί ορατά τα 
ἔχνη ενός σεξουαλικού συμβολισμού: το κερί, έχοντας µια εμφανώς φαλλική 
σημασία, βυθίζεται τρεις φορές µέσα στην κολυµβήθρα, σύμβολο της θηλυκής 
αρχής των Υδάτων’ ο ιερέας αγγίζει το νερό και φυσάει σε αυτό τρεις φορές, 
κάνοντας το σηµείο του ελληνικού γράµµατος πι’ τα λόγια της ευλογίας που 
προφέρονται σε αυτή την ένωση περιέχουν τη φράση «Είθε δύναμη) του Αγίου 
Ηνεύµατος να φτάσει στα βάθη αυτής της κολυµβήθρας... και να γονιμοποιήσει τη φύση του 
ὕδατος τούτου, για την αναγέννηση». Στην Ανατολή, η εξαιρετικά διαδεδομένη εικο- 
νογραφία του λίγκαµ ή φαλλού τοποθετηµένου µέσα στον λωτό (πάντµα) ή στο 
αντεστραμµένο τρίγωνο (σύμβολο του θηλυκού γἹόνι και σύμβολο της Θεάς ή 
Σάκτι) έχει το ίδιο νόημα" και, όπως θα δούµε αργότερα, αυτός ο συμβολισμός 
ενδέχεται να παραπέμπει σε πραγματικές σεξουαλικές πρακτικές. 

Στην πραγματικότητα, η αρχική τελετή του ιερού γάµου έχει συχνά διατηρη- 
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θεί σε μορφές όπου µια συμβολική τελετουργία ή απομίμηση παίρνει τη ση 
της αληθινής ιερής σεξουαλικής ένωσης ανάµεσα σ’ έναν άνδρα και µια γυναί- 
κα. Όταν μιλάμε για αληθινές εκδραµατίσεις, πρέπει να αναφέρουμε επίσηςτις 
λεγόμενες εποχιακές γονιµικές τελετές. Οι σύγχρονοι εθνολόγοι, αφού πρώτο 
τις συνέδεσαν µε τον υποτιθέμενο «ηλιακό μύθο», και αφού εν συνεχεία ανακά- 
λυψαν τον «τοτεμισµό», βλέποντας εκδηλώσεις του σε όλα τα φαινόμενα τα 
οποία μελετούσαν, σήµερα τις ερμηνεύουν ως «αγροτικές», | 

Στην πραγματικότητα αυτές οι τελετές είναι ένα παράδειγµα εφαρμοσμένης 

και ὁραστικής μαγείας στα πλαίσια που αναφέραμε παραπάνω. Μιλήσαμε για 
τη βιωµατική επικοινωνία µε το αρχέγονο την οποία τα όργια ήταν σε θέση να 
προκαλούν στο πνεύμα των συμμετεχόντων. Χάρη στην ἴδια της τη φύση και 
στην αλλαγή υπαρξιακού επιπέδου την οποία προκαλούσε, αυτή η κατάσταση 
επέτρεπε ίσως µιαν ασυνήθιστη και δραστική εισδοχή της ανθρώπινης δύναμης 
µέσα στην κοσμική μήτρα, µέσα στην τάξη των φυσικών φαινομένων, και, γενι- 
κά, µέσα σε κάθε κύκλο της γονιμότητας, ως ενσάρκώση µιας ανώτερης ζωο- 
ποιού και εμψυχωτικής δύναμης η οποία ὃρα στην ίδια βασική κατεύθυνση με 
τη φυσική διαδικασία. Κατά συνέπεια, είναι σωστό ό,τι έγραφε σε σχέση µε 
αυτό ο Εἡαάε: «Το όργιο αντιστοιχεί γενικά στον ιερό γάμο. Η απεριόριστη 
γενετήσια φρενίτιδα κάτω στη γη µπορεί να αντιστοιχεί στην ένωση του θεϊκού 
ζεύγους. Οι υπερβολές παίζουν έναν πολύ συγκεκριµένο ρόλο στην οικονομία 
του ιερού’ σπάζουν κάθε φραγμό ανάµεσα στον άνθρωπο και την οινοναι τη 
φύση καιτους θεούς’ βοηθούν στην ανακύκληση της δύναμης, της ζωής Και των 
σπόρων από το ένα επίπεδο στο άλλο και απότη µία ζώνη της πραγματικότητας 
σε όλες τις άλλες».” Αυτό είναι, στην πραγματικότητα, ένα από τα ενδεχόµενα 
νοήματα ενός µέρους από την τεράστια συλλογή «αγροτικών» τελετουργιών του 
ΕΙΑΖΕΥ. Αλλά όταν κανείς ασχολείται µε ιστορικές παραδόσεις στις οποίες τα 
συλλογικά οργιαστικά συμβάντα έχουν αντικατασταθεί από εξατομικευµένες 
και σαφώς οριοθετηµένες μορφές του ιερού γάµου, δεν πρέπει να γε κεψει 
αλλά μάλλον να διακρίνει το νόηµα της μαγικής (και, κατά µια έννοια, 
«νατουραλιστικής») τελετουργίας από ένα υψηλότερο νόηµα που θΜΙΚΕΙ στα 
μυστήρια και συνδέεται ουσιαστικά µε το έργο της ἐθώνεριας αναγέννησης, 
παρ’ όλο που, σε ορισμένες περιπτώσεις, οἱ πιο εξελιγµένες τελετές µπορεί να 
έχουν ταυτόχρονα και τα δύο. ζαι αυτό φαίνεται να ίσχυε στην περίπτωση ο 
Ελευσινείων Μυστηρίων όπου η τελετή της άροσης σχετιζόταν µε τν ιερό γάμο 
ως µυητική τελετουργία. Ἡ παραγνώριση αυτού του διμλοῦ νοήματος εμίαι 
τυπική για την έρευνα η οποία πάντοτε ασυνείδητα επιλέγει τη σύγχρονη τάση 
της επιστήµης, να υπάγει το ανώτερο στο κατώτερο και να τονίζει µόνο το κατώ- 
τερο όπου µπορεί. ᾿ ' 

Ανάλογα µε την ειδική κάθε φορά περίσταση, πηγή της ιερότητας στις 
σεξουαλικές τελετουργίες µπορεί να είναι είτε ο άνδρας είτεη ναι Μπορει 
να συναντήσουμε, λοιπόν, ιερούς γάµους στους οποίους µόνο ένα από το δύο 
πρόσωπα μεταμορφώνεται και προσλαμβάνει έναν θεῖκό και υπερανθρώπινο 
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χαρακτήρα. Σε αυτές τις περιπτώσεις η ένωση πρέπει να αποσκοπεί όχι στη 
μυστική συµµετοχή αλλά στη γονιμότητα. Το επαναλαμβανόμενο σε πολλούς 
θρύλους θέµα µιας γυναίκας η οποία κατέχεται από έναν «θεό» ή ενός άνδρα 
που κατέχει µία «θεά» είναι πάρα πολύ γνωστό για να το θυµίσουµε εδώ. Το 
µόνο που χρειάζεται είναι να αναφέρουμε κάποιες περιπτώσεις στις οποίες 
αυτές οι σχέσεις παρουσιάζονται πάνω σ᾿ ένα κανονικό θεσµικό υπόβαθρο. 
΄Ἔτσι στην αρχαία Αίγυπτο ο Φαραώ έσµιγε µε τη σύζυγό του όχι σαν άνδρας 
αλλά ὡς ενσάρκωση του Ώρου ώστε να συνεχίζεται η γραµµή της «θεϊκής βασι- 
λείας» του. Στην ελληνική γιορτή των Ανθεστηρίων, η. θυσία την οποία 
πρόσφερε η σύζυγος του άρχοντα-βασιλέως στο ναό του Ληναίου και η ιερή 
ένωσή της µε τον θεό ήταν το αποκορύφωμα της τελετουργίας. Στην τελετή της 
ἱερής ένωσης που γιορταζόταν στη Βαβυλώνα, µια νεαρή γυναίκα η οποία είχε 
επιλεγεί ανέβαινε τη νύχτα τους εφτά ορόφους του ιερού πύργου, του ἄγκουράτ, 
έως το νυφικό δωμάτιο στην ταράτσα και ανέμενε τη συνουσία µε τον θεό. 
Πιστευόταν επίσης ότι η ιέρεια του Απόλλωνα στα Πάταρα περνούσε τη νύχτα 
στο «ιερό κρεβάτι» σε ένωση µε τον θεό. 

Ο συμβολισμός του θεού υπό µορφήν ζώου οδήγησε συχνά σε χοντροκομμµέ- 
νες κυριολεκτικές ερμηνείες αλλά και σε ιστορίες ζευγαρωµάτων ανάμεσα σε 
ανθρώπινα όντα και ιερά ζώα. Έτσι ο Ηρόδοτος (11, 46) µας λέει για το ιερό 
κριάρι της Μέντιδας, που είχε το όνοµα «ο κύριος των νεαρών γυναικών», στο 
οποίο δίνονταν οι γυναίκες της Αιγύπτου προκειµένου να αποκτήσουν έναν 
«ιερό καρπό» απηχήσεις του ίδιου θέματος θα βρούμε ακόµα και στις ρωμαί- 
κές παραδόσεις. Ο Οβίδιος (ζαοι. 11, 4584439) μιλάει για τη θεϊκή φωνή που 
πρόσταζε τις Σαββίνες γυναίκες να αφεθούν να γονιμοποιηθούν από την ιερή 
αρσενική αίγα. 

Για µια ακόµη φορά, το θεωρητικό θεμέλιο που τα διαπερνάει όλ᾽ αυτά είναι 
η ιδέα ότι τα ανθρώπινα και ατοµικά όρια μπορούν να ξεπεραστούν και ότι µια 
«αληθινή ιεροφάνεια» µπορεί, υπό ορισμένες προὐποθέσεις, να ενσαρκωθεί ή 
να αφυπνιστεί µέσα σ’ έναν άνδρα ή µια γυναίκα δια της µετουσιώσεως. Αυτή η 
ιδέα φαινόταν απολύτως φυσική στους ανθρώπους της αρχαίας εποχής λόγω 
της ίδιας της αντίληψης του κόσμου που είχαν’ αλλά ο σύγχρονος άνθρωπος την 
Εκλαµβάνει ως αυταπάτη και την αποδέχεται µόνον ὡς ψυχολογικό φαινόμενο 
στερηµένο πραγματικότητας, ως µια ανάδυση αρχετύπων από το ασυνείδητο. 
Θα ήταν ακόµα δυσκολότερο γι αυτόν έτσι να καταλάβει την πραγματικότητα 
που είναι παρούσα σε παραδόσεις οι οποίες επιδιώκουν την ενοποίηση µέσω 
της θηλυκής αρχής, στις οποίες καµία πραγματική γυναίκα δεν συμμετέχει, 
ούτε ακόµα και ὡς σύμβολο για τελετουργικές επικλήσεις’ υπάρχει σε αυτές τις 
παραδόσεις, αντίθετα, µια «αόρατη γυναίκα», µια επιρροή η οποία δεν ανήκει 
στον κόσµο των φαινομένων. Θα μιλήσουμε τώρα γι’ αυτήν την αµεσότερη και 
µη εξατομικευμένη εκδήλωση της δύναμης εκείνης η οποία έχει δραµατοποιη- 
θείστις διάφορες εικόνες της μυθολογίας του φύλου. 


ά ερέα, τεεπέα, καο επικβήσειὰ» 


Ἱνκουμποι Και σούὐκουμπες. Φετιχισμός και διαδικασίες 
επίκλπσης. 


Εδώ έχουµε στη διάθεσή µας όλο το πλούσιο και παράξενο υλικό από τους 
μύθους και τις ηρωικές αφηγήσεις όπου µια υπερφυσική γυναίκα εµφανίζεται 
ὡς χορηγός της ζωής, της σοφίας, της σωτηρίας, της μυστικής τροφοδοσίας, της 
τερής δύναμης και αυτής ακόµα της αιώνιας ζωής. Ως τέτοια, συχνά συνδέεται 
συμβολικά µε το μοτίβο του Δέντρου”: στις αιγυπτιακές αναπαραστάσεις, για 
παράδειγµα, η θεά που κατέχει το «Κλειδί της Ζωής» ή το «Ὑγρό της Ζωής», η 
Νούτ, η Μαϊτ ή η Χάθωρ, συγχέεται συχνά µε το ιερό δέντρο, αυτό που παρου- 
σιάζεται ως δέντρο του πειρασμού στους εβραϊκούς μύθους, ως δέντρο της 
φώτισης στον Βουδισμό ή σαν σημάδι της νίκης και της κυριαρχίας στον κύκλο 
των θρύλων του Γκράαλ. Αναφερθήκαµε αλλού” σε αυτόν τον κύκλο και υποδεί- 
ξαμε το νόηµα των ηρωικών μύθων. Εδώ θα προσπαθήσουµε να Φφωτίσουμε δύο 
ειδικά παραδείγματα, 

Σύμφωνα µε την ινδουιστική θεωρία της βασιλείας, το χρίσμα της ισχύος 
δίνεται σε έναν δεσπότη µέσω του γάµου του µε τη θεά Λάκομι (η οποία θεω- 
Ρῥείται συζυγός του µέσα απ’ όλες τις ανθρώπινες ουζύγους του), που του µετα- 
βιβάζει τη ζωογόνο δύναμη της «βασιλικής καλής τύχης» (ρατζαλάκσμι). Ο βασι- 
λιάς θα χάσει το θρόνο του αν τη χάσει. Ἑλέπουμε επίσης στον μεσογειακό 
Κύκλο παραστάσεις θεαινών οι οποίες εγχειρίζουν σε βασιλείς το «κλειδί της 
ζωής» (ιδεόγραµµα που έχει τον ήχο ανχ: το «ζειν» ή το «ζων») ενώ εκστοµίζουν 
λόγια όπως εκείνα που είπε ο βασιλιάς Ασουρμπανιμπάλ στη θεά: «Από εσένα 
ζητώ το δώρο της ζωής», και όπως εκείνα που υπάρχουν µέσα στο Ζοχάρ (11, 
δια, 508): «Το μονοπάτι που οδηγεί στο µεγάλο και ισχυρό Δέντρο της Ζωής 
είναι η Κυρία» (η οποία εδώ ταυτίζεται µε τη Σεκινά ὡς σύζυγο του βασιλέως). 

Μια τελευταία απήχηση αυτού του µοτίβου μπορούμε να διακρίνουµε µέσα 
στον ίδιο τον Χριστιανισμό, αφού στην Παρθένο, θεωρούμενη ως την υψίστη 
µεσολαβήτρια της χάριτος, επανεµφανίζεται το θέµα µιας θηλυκής αρχής από 
την οποία πηγάζει µια υπερφυσική δύναμη πέρα και πάνω από τις απλές φυσι- 
κές δυνάµεις του ανθρώπου -- παράλληλα µε τα κατηγορήµατα εκείνα που της 
αποδίδονται στο βυζαντινό παράδειγµα του Ακάθιστου Ύμνου. 

Θα χρειαστεί να επιστρέψουµε σε αυτό το θέµα ὡς υπέδαφος ενδεχόµενων 
ερωτικών εμπειριών του παρόντος. Εδώ θα πούμε απλώς ότι δεν είναι καθόλου 
ξένο στη μαγεία. Μία απότις σκοτεινές του πλευρές εµφανίζεται στα φαινόμενα 
κατοχής από σούκουµπες και ίνκουµπους, τα οποία έχουν καταγραφεί από τον 
καιρό των Σουµερίων. Το απόσπασµα που παραθέτουµε εδώ είναι από τον 
Παράκελσο: «Ἡ φαντασίωση αυτή πηγάζει ατιό το αστρικό σώµα χάρη, κατά 
κάποιον τρόπο, σ’ ένα είδος ηρωϊκού έρωτα: είναι µια ενέργεια η οποία δεν ολο- 
κληρώνεται µε τη σαρκική ένωση. ΄Ετσι απομονωμµένος ένας τέτοιος έρωτας 
είναι, την ίδια στιγµή, πατέρας και μητέρα του πνευματικού σπέρµατος. Από 
αυτό το ψυχικό σπέρµα έλκουν την καταγωγή τους οἱ ἴνκουμποι που βασανίζουν 
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τις γυναίκες και οἱ σούκουµπες οι οποίες επιτίθενται στους άνδρες». Είναι αυτό 
που στον γερμανικό Μεσαίωνα είχε το όνοµα Αἱριίππο. ο Παράκελσος μέσ 
από την κρυπτική του γλώσσα υπαινίσσεται εδώ τη δύναμη της επίκλησης την 
οποία κατέχει η φαντασία και η οποία µπορεί να οδηγήσει σε ψυχική επικοι- 
γωνία µε τις υπεραισθητηριακές δυνατότητες του φύλου, και να αφυπνίσει 
αισθήµατα τόσο έντονα που μπορούν να προκαλέσουν παραισθήσεις. Ο Ώε 
Ομαίία κατανοούσε µε αυτόν τον τρόπο τις λιγότερο σκοτεινές και αθέλητες 
όψεις του φαινομένου: «Ο ίνκουµπος και ῃ σούκουµπη είναι δύο φασματικές 
μορφές ενός “μετατρεπτού ερμαφροδιτισμού” ο οποίος είναι άλλοτε κυρίως 
φαλλικός και άλλοτε παίρνει κυρίως τὴ µορφή των θηλυκών σεξοδαλικών οργά- 
νων».. Πρόκειται, µε άλλα λόγια, για ειδικές µορφές της επιθυμίας της 
απόλυτης ένωσης των δύο αρχών, της αρσενικής και της θηλυκής, η οποία όµως 
αποκτάει έναν έµμµονο χαρακτήρα” λόγω µιας ορισμένης παθητικότητας του 
υποκειμένου απέναντι στην ανάπτυξη της ίδιας του της εμπειρίας, µιας Ἔμπει- 
ῥίας η οποία δεν εκτυλίσσεται, οπωσδήποτε, στο υλικό επίπεδο. Στην 
πραγματικότητα το ίδιο φαινόμενο, σχεδόν µια ψυχαναγκαστική ιδέα, µπορεί 
να είναι το αποτέλεσµα ορισμένων µυητικών μορφών σεξουαλικής µαγείᾶς 
όταν αυτές αποτύχουν ή όταν παρεκλίνουν από τον αληθινό σκοπό τους: ενδια- 
φέρουσα ομοιότητα γιατί στην τελευταία περίπτωση πρόθεση και σκοπός είναι 
απολύτως γνωστά. Σε αυτές τις περιστάσεις, αληθινές και αντικειμενικές δυνά- 
μεις παίζουν κάποιο ρόλο, Μπορούμε να διακρίνουµε ανάμεσα στις σεξουαλι- 
κές φαντασιώσεις οι οποίες είναι διαδεδομένες σε ορισμένες σχιζοφρενικές 
καταστάσεις και στην κατοχή από ίνκουµπους ή σούκουµπες χάρη σε ορισμένα 
ασυνήθη φαινόμενα τα οποία συχνά συνοδεύουν την αληθινή «κατοχή». Αυτό 
εξηγεί τα γεγονότα τα οποία συνέβαιναν ακόµα τον δέκατο όγδοο αιώνα στο 
μοναστήρι των Ουρσουλίνων της Λουδούν. Τέτοια «θαύματα» συνέβαιναν κατ’ 
εξοχήν ανάµεσα στις µαινάδες και τις βακχίδες οι οποίες ένιωθαν να κατέχο- 
νται από τον θεό: ο Πλίνιος και ο Ευριπίδης, για παράδειγµα, αναφέρουν 
ρήξεις επιπέδου µέσω του σεξ οι οποίες ορισμένες φορές οδηγούσαν σε µια 
μετατόπιση των ορίων ανάµεσα στο εγώ και τη φύση, όπου το ένα μπορούσε να 
εισβάλει στο άλλο ή το αντίστροφο («θαύματα» στη µία περίπτωση, «υστερικές 
καταληψίες» στην άλλη). Γενικά, είναι απαραίτητο να θυμόμαστε ότι αυτό που 
σπανίως εκπληρώνεται στο υλικό πεδίο µπορεί να ελευθερώνεται στο «λεπτό» 
επίπεδο, το υπερ-φυσικό, µε όλες τις σχετικές συνέπειες. 

Έχουμε δει ότι πέρα απ’ όλους τους τυχαίους καθορισµούς, το θεμέλιο κάθε 
σημαντικής ερωτικής εμπειρίας είναι η σχέση την οποία εγκαθιδρύει ένα 
πρόσωπο µε την ουσία ή το «είναι» ενός ατόμου του αντίθετου φύλου. Αυτό 
συνυποθέτει µια διαδικασία επίκλησης η οποία στον κοσμικό έρὠτα διαφέρει 
µόνον ως προς τον (μικρότερο) βαθµό και την ενστικτώδη και ασυνείδητη 
µορφή. Πολύ σωστά ο ἘταΠι-Εδίηρ διέβλεψε µέσα σε κάθε έρωτα ένα 
φαινόμενο «φετιχισμού», επισημαίνοντας επιπλέον ότι ο όρος αυτός, που αρχι- 
κά προήλθε από την πορτογαλική γλώσσα, σήμαινε στην πραγματικότητα 
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«μαγικό ξόρκι». Αναφερόταν σε µία συγκίνηση η οποία «δεν εδικαιολογείτο 
καθόλου ούτε από την αξία ούτε από την εγγενή ποιότητα του συμβολικού αντι- 
κειµένου», του προσώπου δηλαδή ή µέρους του προσώπου ή του αντικειμένου 
το οποίο προκαλεί την ερωτική διέγερση." 

Ω ΗἨανείοεκ ΕΠΙ» υιοθέτησε και αυτός τούτη την ιδέα. Αφού αναγνώρισε ότι 
στον «ερωτικό συμβολισμό» το µέρος µπορεί να αναπαριστά και να επικαλείται 
το όλο, και αφού ερμήνευσε τη βάση του ερωτικού φετιχισμού ως µια ειδική 
διαστροφή (η αφροδισιακή επίδραση που µπορεί να έχει ένα µέρος της γυναί- 
κας ή ακόµα κι ένα αντικείµενο ή ρούχο το οποίο της ανήκει), προχώρησε ένα 
βήμα πιο πέρα και είδε το ίδιο φαινόμενο να επαναλαμβάνεται σε μεγαλύτερη 
κλίμακα όταν το αγαπημένο «ον» στο σύνολό του γίνεται ένα σύμβολο το οποίο 
δείχνει κάπου πέρα από την συγκεκριμένη, ατοµική του ύπαρξη."' Αν µια ορι- 
σµένη γυναίκα ή απλώς το σώμα τῆς προκαλεί και µεθά, είναι επειδή αμυδρά 
ανακαλεί κάτι το οποίο υπερβαίνει την ίδια’ έτσι ο «φετιχισµός» είναι ένα 
φυσιολογικό και σταθερό γεγονός, ενώ ο παρεκλίνων, παθολογικός φετιχισµός 
εκπροσωπεί µόνο µια νοσηρή εκδοχή του, η οποία ωστόσο έχει την ίδια εσωτε- 
ρική δομή." Φετιχισμός και επίκληση είναι στοιχεία που ενυπάρχουν σε κάθε 
πάθος και κάθε βαθύ έρωτα και συνδέονται µε την τάση του εραστή να «ειδω- 
λοποιεί» τη γυναίκα που αγαπά σαν να επρόκειτο για θεϊκό ον και να την κάνει 
αντικείµενο σεβασμού και λατρείας, ακόµη και όταν στην πραγματικότητα 
αυτή δεν το αξίζει. Μια εκτροπή έχουµε, παρ’ όλ’ αυτά, σε περιπτώσεις όπως 
εκείνες που αναφέραμε παραπάνω (κεφ. 5) όπου ἡ γυναίκα η οποία ήταν το 
αντικείµενο της επίκλησης αναστρέφει στην ίδια της τη φύση αυτή τη σχέση 
έχοντας µια τόσο έντονη ατοµική ζωή που, για να το πούμε έτσι, απορροφά, 
καταβροχθίζει και κατακαίει την εικόνα: είναι αυτό ακριβώς που βρίσκεται οτη 
βάση της φαινομµενολογίας της σεξουαλικής σκλαβιάς, ψυχικής ή σωματικής, 
περισσότερο ή λιγότερο δυναστευτικής. Δυτή η φαινομενολογία είναι ανέκλητα 
διαπλεγµένη µε τον έρωτα όπως τον βιώνουμε σήμερα, και παραλύει κάθε 
«αναγωγική» δυνατότητά του. 

Σε µια ερμηνεία η οποία συρρικνώνει τα γεγονότα που μόλις υποδείξαµε σ᾿ 
ένα φαινόμενο «ξεμυαλίσµατος» (το οποίο, σύµφωνα µε τον 5εμορδμῄαιι6έΥ, θα 
υπαγορευόταν από την «ευφυία του είδους» για τους δικούς του σκοπούς), έτσι 
ώστε µε τη διάλυση της πρώτης ερωτικής µέθης και µε την ικανοποίηση του 
πόθου θα επανεμφανιζόταν σε όλη της την κοινοτοπία η αληθινή πραγµατι- 
κότητα του ειδωλοποιηµένου πλάσματος -- σε µια τέτοια ερμηνεία πρέπει ν᾿ 
αντιπαραθέσουµε µιαν άλλη, η οποία δεν αποκλείει το ενδεχόµενο να υπάρχει 
µέσα σε όλ᾽ αυτά, σε βαθµό που µπορεί να ποικίλει, µια διαδικασία επίκλησης 
ως προϊόν µιας μαγικής φαντασίας, η οποία δεν περιορίζεται σε απλώς υποκει- 
µενικές φαντασιώσεις αλλά συνιστά ένα είδος έκτης αίσθησης τιου µας επιτρέ- 
πει να διεισδύουµε στο κρυμμένο και η οποία μοιάζει εξωπραγµατική παρ’ όλο 
που διαθέτει έναν υψηλότερο βαθµό πραγματικότητας. Σε τέτοιες περιπτώσεις 
η «γυναίκα της ψυχής» ή η «μυστική γυναίκα», για την οποία µιλήσαμε παρα- 
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πάνω, πράγματι µας συνεπαίρνει και µας γοητεύει, και η φυσική της ύπαρξη 
ενεργεί µόνον ὡς µέσο για την εμπειρία την οποία αφυπνίζει µέσα µας. Ἡ αρχέ- 
γονη εικόνα που κουβαλάµε µέσα µας, στα βαθύτερα στρώματα του είναι µας, 
ενεργοποιείται από ορισμένα πρόσωπα κάτω από συγκεκριμένες περιστάσεις 
και µας οδηγεί σε µια πανίσχυρη, εκστατική µέθη. Ἡ εικόνα αυτή που κουβα- 
λάµε είναι επίσης η εικόνα του αιώνιου θηλυκού την οποία προσλαμβάνουµε 
αντικειμενικά µέσα στο αγαπημένο πλάσμα: και αυτό τότε υφίόταται µια δια- 
δικασία µετουσιώσεως και μεταμορφώσεως, σαν ιεροφάνεια ή σαν δραὀτική 
παρουσία.'' Αυτή η επικίνδυνη επαφή µε το υπεραισθητό µπορεί να συμβεί σε 
µία και μοναδική εξαιρετική στιγµή, αλλά µπορεί και να διαρκέσει για µια 
ολόκληρη περίοδο περισσότερο ή λιγότερο υψηλής έντασης" ωστόσο, στους 
συνήθεις εραστές ως επί το πλείστον αναπτύσσεται όχι τόσο στη µορφή µιας 
αληθινής ενόρασης αλλά κυρίως ὡς µια αφύπνιση ισχυρών συγκινησιακών 
καταστάσεων. Στον έρωτα, και ειδικά στον λεγόμενο «κεραυνοβόλο», η διαδικα- 
σία εµφανίζεται βραχυκυκλωµένη. Είναι κάτι το οποίο µπορεί επίσης να συµ- 
βεί αναπάντεχα σε µια συνάντηση της µίας νύχτας µε κάποιαν άγνωστη, ακόµα 
και µε µια πόρνη. Ένα τέτοιο θαύμα µπορεί να µην επαναληφθεί ποτέ σε Ολο- 
Κληρη τη ζωή ενός ανθρώπου, παρ’ όλες τις σχέσεις στοργής Και ανθρώπινης 
εγγύτητας που µπορεί να βιώσει µε άλλες γυναίκες' και η αποκάλυψη µέσ᾽ από 
το αγαπημένο πρόσωπο αυτής της ανώτερης δύναμης µέσα σ᾿ ένα κλίμα 
«µεταρσίωσης», το οποίο συνεπάγεται όχι µόνο επίκληση αλλά και ενεργητική 
συµµετοχή, µπορεί να εδραιωθεί για αρκετά µεγάλο χρονικό διάστηµα. 

Όπως είπαµε και παραπάνω, τυχαίες αιτίες δεν πρέπει να συγχέονται µε 
ουσιώδη γεγονότα, και δεν πρέπει να ξεχνάμε το περιθώριο των συµπτωµατι- 
κών παραγόντων οι οποίοι εμπλέκονται από εξωτερική άποψη ενισχύοντας ή 
καθορίζοντας έτσι τα φαινόμενα. Μπορεί να συμβεί η διαδικασία αυτή να υΠο- 
κινηθεί από ένα συγκεκριµένο και µόνο πρόσωπο. Εδώ οι πιο άµεσοι βιολογι- 
κοί, σωµατικοί και κοινωνικοί παράγοντες είναι εμφανείς. Σημαντικό ρόλο, 
πάνω απ᾿ όλα, µπορεί να παίξει το ιδεώδες, όχι ένα αφηρημένο ιδεώδες οµορ- 
φιάς (το πλατωνικό «καθαυτό καλόν») αλλά ο τύπος της ομορφιάς που επικρα- 
τείσε µια δεδοµένη φυλή. Για παράδειγµα, είναι απίθανο ένας άνδρας να βρει 
σε µία γυναίκα διαφορετικής φυλής το έναυσµα που θα αφυπνίσει µέσα του την 
αρχέγονη εικόνα του θηλυκού. Πρέπει επίσης να λάβουμε υπόψιν µας κάποιους 
εμφανείς βιολογικούς καθορισμούς: το γήρας, ας πούμε, µια µοίρα στην οποία 
κάθε άνδρας και, ακόµα περισσότερο, κάθε γυναίκα είναι καταδικασµένοι. Με 
το πέρασμα του χρόνου και µε την εξασθένιση της φυσικής βάσης του σεξουα- 
λικού έρωτα, το ίδιο το στήριγμα της μαγικής επίκλησης µεταλλάσσεται και 
φθίνει, και ό,τι διαρκεί έχει έναν διαφορετικό και περιορισμένα ανθρώπινο 
χαρακτήρα. ΄Ετσι ένας από τους χαρακτήρες του Βαϊβιξςε, μιλώντας για το 
χρόνο που «αγκιστρώνεται πάνω µας σαν αρρώστια», λέει στη γυναίκα ότι είναι 
πολύτιμη µόνο για µια ορισμένη στιγµή. «Πιστεύω ότι αυτή η στιγµή δεν θα 
υπάρξει πια, κι εσύ πρέπει ν΄ αλλάξεις, να πεθάνεις φύγε λοιπόν το 
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γρηγορότερο, αν είσαι ακόµα εδώ». Είναι αυτή η υπαρξιακή τραγωδία κάθε 
αληθινού έρωτα. Στην πραγματικότητα, µόνο µέσα σε συγκεκριµένα ηλικιακά 
όρια είναι µια γυναίκα κατάλληλη γι’ αυτή την πιθανή μεταμόρφωση (και µέσω 
της «γοητείας» που διαθέτει αυτή την περίοδο, η γυναίκα προσπαθεί να δέσει 
για πάντα µαζίτης, ὡς εµπειρικό πρόσωπο, έναν άνδρα -- συνήθως µέσω του 
γάμου). Ωστόσο, αυτό δεν αφορά ούτετην πραγματικότητα του αρχετύπου ούτε 
την επίκληση και την ενόρασή του, µέσα στην άχρονη ουσία του, η οποία είναι 
ανεξάρτητη από το τυχαίο, εµπειρικό και πεπερασμένο ατομικό ον. Αφορά 
µόνο τις αναγκαίες συνθήκες για τῃ φανέρωσή του’ Και η ίδια η αρχή που κρύ- 
βεται πίσω του µπορεί να φανερώνεται µια στιγµή και να αποσύρεται και πάλι, 
όπως η φωτιά παύει να είναι ορατή και επιστρέφει στῃ λανθάνουσα ζωή της 
όταν δεν υπάρχουν πια οι συνθήκες για την ανάφλεξη. Είναι φυσικό, τότε, να 
έρχεται και πάλι στην επιφάνεια η πεζή πραγματικότητα ενός προσώπου -- 
αλλά αυτό δεν δικαιώνει την εξήγηση τέτοιων φαινομένων ὡς απλής αυταπάτης 
και κενού ρομαντισμού. 

Στο Επιψυχίδιον ο δΠΕΙΙΕΥ έγραφε τα εξής λόγια: «Κοίταξε εκεί όπου µια 
θνητή θεϊκή µορφή αναδύεται: ζωή, έρωτας Και φως της ανήκουν, και µία κίνη- 
ση που µπορεί να μεταμορφωθεί µα όχι και να σβηστεί, εικόνα µιας φωτεινής 
αιωνιότητας». Ο Οατρεπίοτ το εκφράζει επίσης εὔστοχα: 


Ο νεαρός άνδρας κοιτάζει το κορᾶσι' µπορεί να είναι ένα συνηθισμένο πρόσωπο, µια 
τυχαία φιγούρα µε την πιο κοινή προέλευση. Αλλά τα πράγματα προχωρούν το δρόµο 
τους. Μια ανάμνηση, µια συγκεχυµένη εικόνα ξυπνάει. Το εξωτερικό, θνητό πρόσωπο 
διαποτίζεται από το εσωτερικό και αθάνατο και τότε µία λαμπρή και ένδοξη µορφή ανα- 
δύεται µέσα στη συνείδηση η οποία δεν ανήκει σ᾿ αυτόν τον κόσµο... Ἡ αφύπνιση αυτής 
τῆς εικόνας µεθάει τον άνδρα και φωτοβολεί και φλέγεται µέσα του. Μια θεά, ίσως η 
ἴδια η Αφροδίτη, στέκει στο Ἱερό της τέμπλο" ένα αίσθηµα μεγαλείου και φρίκης τον δια- 
περνάει, και ο κόσμος μεταμορφώνεται ΥΊ᾿ αυτόν... Έρχεται σ᾿ επαφή µε την απόλυτα 
αληθινή παρουσία µιας δύναμης... και νιώθει αυτή την απέραντη ζωή µέσα του, υποκει- 
µενική και την ἴδια στιγµή τόσο αντικειμενική. Στην πραγματικότητα, είναι επίσης 
φανερό ὅτι αυτή η γυναίκα, η θνητή γυναίκα που του ξύπνησε ένα τέτοιο όραμα, έχει µαζί 
του ἕνα στενό δεσμό που είναι κάτι Περισσότερο από µια απλή µάσκα ἤ µια κενή 
φόρμουλα η οποία προκαλεί στην ψυχή που αυτό το όραµα. Μέσα της, όπως και µέσα 
στον άνδρα, ενεργούν βαθιές ασυνείδητες δυνάμεις, και αυτή ἡ εκστατική εμφάνιση του 
Ιδεώδους στον άνδρα συνδέεται µε τη δύναμη η οποία (σαν ένα αντικειμενικό αρχέτυπο) 
έχει τόσο ακαταµάχητα δράσει µέσα στην κληρονομικότητα τῆς γυναίκας συμβάλλοντας 
στον σχηματισμό τῆς µορφής τῆς, της εικόνας τῆς. Δεν πρέπει λοιπόν να µας εκπλήσσει 
που η µορφή τῆς του το θυμίζει. Στην πραγματικότητα, όταν ο άνδρας κοιτάζει µέσα στα 
Μάτια τῆς, ῥλέπει µια ζωή βαθύτερη απ᾿ όσο Ἰιπορεί εκείνη να συνειδητοποιήσει και η 
οποία του ανήκει εξίσου, µια αιώνια, θαυμαστή ζωή. Εκείνο που είναι αθάνατο µέσα του 
αντικρύζει εκείνο που είναι αθάνατο µέσα της, και οι θεοί κατεβαίνουν για να σµίξουν 
μαζί τους. 
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Το κεφάλαιο από το οποίο έχει ληφθεί αυτό το απόσπασμα έχει τίτλο «Οι 
θεοί ως εκδηλώσεις της ζωής της φυλής». Πέρα από την ιδεαλίζουσα και ποιη- 
τική διακόσμηση Και από την υπόρρητη βιολογική έµφαση, εκφράζει επιτυχη- 
µένα τα αρχέτυπα όπως αυτά διαμορφώνουν τις δυνάµεις της ζωής, της φυλής 
και του είδους. 

Υπάρχει, λοιπόν, µια συνέχεια ανάµεσα σε ό,τι συμβαίνει σε έναν ορισμένο 
βαθµό στον ισχυρό κοσμικό έρωτα και σ’ εκείνο το οποίο ανήκέι στην περιοχή 
της ιερής και μυστικής επίκλησης. Ονομάστηκε αρκετά εὔστοχα «κεραυνοβόλη- 
μα»: ερωτική αναλαμπή και ανδρογυνικό κλείσιμο του κύκλόυ που έχει τη δύνα- 
µη να µας μεταφέρει πέρα, σε µια υψηλότερη συνείδηση, όπως ακριβώς ορι- 
σµένες µυήσεις. ΄Έχοντας ήδη εξετάσει τα φαινόμενα που συνιστούν την ορια- 
κή φαινοµενολογία του κοσμικού έρωτα, φαινόμενα των οποίων το πιο 
απόκρυφο νόι]µα µπορέσαµε να αποκρυπτογραφήσουµε χάρη στο παράδειγµα 
που µας πρόσφεραν οἱ αρχαίες και ιερές τελετουργίες, είµαστε τώρα σε θέση 
να ερμηνεύσουµε επαρκώς τον «πλατωνικό έρωτα» του Μεσαίωνα: ένα ενδιαφέ- 
ρον παράδειγµα όπου τα φαινόμενα τα οποία µας απασχολούν εδώ δεν εξαντ- 
λούνται σε εξαιρετικές, ατομικές και τυχαίες εµπειρίες αλλά προσφέροντα! 
µέσα στο Πλαίσιο μιας παράδοσης. 

Στα δύο επόµενα κεφάλαια θα εξετάσουµε πρώτα την ιπποτική λατρεία της 
γυναίκας, και ύστερα την εμπειρία των λεγομένων «Πιστών του Έρωτα». 


Διαδικασίες επἶκλπσης στον ιπποτικὀ έρωτατου Μεσαίωνα. 


Πρώτ’ απ᾿ όλα πρέπει να ορίσουµε ακριβώς το θέµα που µας ενδιαφέρει. 
Οπωσδήποτε υπήρχε µια παράδοση τροβαδούρων και «αυλικού έρωτα» η 
οποία έχει κατανοηθεί καλά από τους ιστορικούς των μεσαιωνικών ηθών και 
της λογοτεχνίας. Υπήρχαν ακόµη αληθινές «αυλές του έρωτα» (1150-1200 μ.Χ.), 
µε επίκεντρο κάποιες πασίγνωστες και πραγματικές γυναίκες όπως η 
Βασίλισσα Ελεονώρα, η Κόµησσα της Φλάνδρας, η Κόμησσα της Ἱζαμπανίας, 
η Ερμενζίλδα Ὑποκόμησσα της Ναρβόν, η Στεφανέττα του Μπωλζ, η Οδαλασία 
Υποκόμησσα της Αβινιόν, κ.ά. Σε αυτές τις αυλές η λατρεία των γυναικών είχε 
έναν καθιερωμένο και στερεότυπο χαρακτήρα, που εν µέρει τουλάχιστον πήγα- 
ζε από την έλλειψῆ κατανόησης εκ µέρους ορισμένων κύκλων του εσωτερικού 
δόγµατος το οποίο, πάντως, ακολουθούσαν πιστά. Ο ρόλος των γυναικών στην 
ιπποσύνη διέφερε από το ρόλο τους στις αυλές του έρωτα και στους ύμνους των 
τροβαδούρων! γιατί στον τελευταίο, οι γυναίκες έπαιζαν τον ρόλο τους µέχρι τις 
απώτατες συνέπειές του. Πρέπει να φωτίσουµε την αντίθεση ανάµεσα σε αυτόν 
το ρόλο καιτη θέση στην οποία βρισκόταν 1 πλειοψηφία των γυναικών της επο- 
χής. Στον Μεσαίωνα οι γυναίκες δεν ήταν γενικά «ειδωλοποιηµένες» και στην 
πραγματικότητα μάλλον τις κακομεταχειρίζονταν. Ἡ συμπεριφορά των συζύ- 
γων τους ήταν ως επί το πλείστον σκληρή, αν όχι πράγματι βάρβαρη. Τα ήθη 
των γυναικών ήταν αρκετά ελευθέρια και, σε κάθε περίπτωση, µακριά από το 
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ιδεώδες της σεµνότητας καιτης αιδηµοσύνης: οι επικές αφηγήσεις του πρώιμου 
Μεσαίωνα μιλούν συχνά για γυναίκες οι οποίες είχαν ερωτικές περιπέτειες και 
δεσμούς, ενώ οι άνδρες τους έµεναν αδιάφοροι ή απλώς συναινούσαν. Αφήνο- 
ντας κατά µέρος την ακολασία των λουτρών (ένας δούκας της Βουργουνδίας 
περιέγραφε πώς τα λουτρά τῆς Βελανσιέν παρείχαν τα πάντα για τις ανάγκες 
της Αφροδίτης, ακόµη και μπορντέλα), οἱ νεαρές γυναίκες συχνά έγδυναν οι 
ίδιες τους ιππότες στους οποίους προσέφεραν φιλοξενία στους πύργους και τους 
κρατούσαν συντροφιά τη νύχτα στο κρεβάτι κάποιος Γκιλμπέρι από τη 
Νόργκεντ τον δωδέκατο αιώνα ελεεινολογούσε την έκταση της γυναικείας αναι- 
σχυντίας. Όσον αφορά τη συμπεριφορά των ανδρών, ο Μεϊπει» παρατηρούσε 
αρκετά ορθά ότι «στο Μεσαίωνα ποτέ δεν απήχθησαν τόσες γυναίκες και τόσα 
κορίτσια όσα στον δέκατο τέταρτο και δέκατο πέμπτο αιώνα, όταν η ιπποσύνη 
βρισκόταν στο αποκορύφωμά της. Αυτούς τους δύο αιώνες, οἱ πολεμιστές είχαν 
το δικαίωµα στον πόλεμο να βιάζουν τις γυναίκες και τα κορίτσια και ύστερα να 
τα σκοτώνουν. Ακριβώς οἱ ιππότες ήταν εκείνοι που βίαζαν και έσφαζαν τις 
γυναίκες των εχθρών και των υποτελών τους, δίχως να νοιάζονται για το ότι 
άφηναν τις δικές τους γυναίκες και θυγατέρες στο έλεος της εκδίκησης των 
άλλων».' 

Ἡ εικόνα αυτή µπορεί να είναι λίγο υπερβολική, στο σύνολο όµως η διαφο- 
ῥρά ανάµεσα στις πραγματικές σεξουαλικές σχέσεις κατά τον Μεσαίωνα και τον 
ῥόλο που έπαιζαν οι γυναίκες σε ορισμένα ιπηοτικά έθιµα είναι ανανιίρρητη. 
Πιθανότατα, λοιπόν, οι ιππότες δεν είχαν ως επίκεντρό τους αληθινές γυναίκες 
αλλά μάλλον µία «γυναίκα της ψυχής» συνδεδεµένη µε µια πρακτική επικλήσε- 
ων, µία «κυρία» η οποία είχε µια δική της, αυιόνοµή πραγματικότητα ανεξάρ- 
τητη από το συγκεκριµένο άτοµο, το οποίο μπορούσε να ενεργεί µόνον ως βοή- 
θηµα και, σε ορισμένες περιπτώσεις, να την ενσαρκώνει, Ἡ «κυρία» ήταν στην 
πραγματικότητα φανταστική και ο έρωτας, η επιθυµία και η µεταρσίωση του 
Ιππότη διεξήγονταν όλα σε ένα λεπτό επίπεδο. Με αυτόν τον τρόπο πρέπει να 
κατανοούµε όλα όσα έχουµε διαβάσει σχετικά: στην πραγματικότητα, η γυναί- 
κα στην οποία ένας ιππότης αφιέρωνε τι ζωή του και για χάρη τῆς οποίας ανα- 
λάμβανε επικίνδυνα κατορθώματα ήταν συχνά επιλεγμένη κατά τέτοιον τρόπο 
ώστε να αποκλείεται εξαρχής κάθε πιθανότητα να την αποκτήσει. Μπορεί να 
ανήκε σε κάποιον άλλο άνδρα, κι έτσι κάθε ελπίδα να την παντρευτεί ήταν 
αδύνατη!’ µπορεί να είχετη φήμη ότι ήταν ψυχρή και απροσέγγιστι], µόλο που 
η «σκληρότητά» τῆς γινόταν δεκτή και συχνά μάλιστα εκθειαζόταν’ μπορούσε 
να είναι ακόµη και η εικόνα µιας γυναίκας Ἠ οποία πράγματι υπήρχε αλλά ποτέ 
αυτός δεν την είχε δει. Πάντως, µια τέτοια γυναίκα τροφοδοτούσετις επιθυμίες 
των ανδρών και τους οδηγούσε σε υπηρεσίες που μπορούσαν να οδηγήσουν 
ακόμα Και στο θάνατο, ενώ απ’ όλες τις άλλες απόψεις τέτοιοι άνδρες, ως Πολε- 
µιστές, φεουδάρχες και ιππότες, δεν υπάκουαν άλλο νόµο έξω από τη θέλησή 
τοὺς, δεν ήταν συνηθισμένοι στην υποταγή ή στην παράδοση και ήταν εχθρικοί 
απέναντι σε κάθε συναισθηµατισµό. Σε ορισµένους κύκλους της Προβηγκίας το 
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όνοµα ἀοπποί ή ἀοππεί εσήµαινε στην πραγματικότητα ένα είδος ερωτικής σχέ- 
σης η οποία, εξαρχής, απέκλειε την κατοχή της γυναίκας. Σε µια εγχάραξη της 
εποχής ένας άνδρας έχει τα χέρια του συμβολικά δεμένα, και λεγόταν ότι «- 
όποιος θέλει να κατέχει ολοκληρωτικά µια γυναίκα, δεν έχει ιδέα τι σηµαίνει 
ἀοπποῖ». Σε άλλες περιπτώσεις, ο άνδρας είχε ήδη και κατείχε µια γυναίκα, αλλά 
δεν ήταν ποτέ αυτή το αντικείµενο ενός τέτοιου έρωτα." Όπως είπαµε και νωρί- 
τερα, πρέπει εδώ να διαβλέψουμε µια σιωπηρή επιθυµία να διατηρείται η εσω- 
τερική ένταση χωρίς να λύνεται µέσα σε µια συγκεκριμένη ερωτική σχέση (είναι 
ορθή η παρατήρηση του ΕἰὶΚε ότι οι άνδρες φοβούνται όσο τίποτε άλλο την επι- 
τυχή έκβαση της ερωτοτροπίας τους): αλλά, από την άλλη µεριά, πρέπει ν᾿ ανα- 
λογιστούµε ως αντικειμενικό σύστοιχο αυτής της κατάστασης τα γεγονότα που 
αντιστοιχούν στο σύστημα της επίκλησης του θηλυκού καθαυτού, της 
απορρόφησης από το θηλυκό και της επανενσωµάτωσης σε αυτό ο’ ένα υπερ- 
φυσικό και αόρατο επίπεδο: προσεγγίσεις, συγκεχυµένες πιθανόν, στην 
απόλυτη κατοχή της «εσωτερικής γυναίκας», παράλληλες µε µια σταθερή 
παρόρµηση προς αυτοὐπέρβαση (ηρωικά επιτεύγματα, κίνδυνοι, περιπέτειες 
και κάθε άλλη φανατική δράση για χάρη της «κυρίας»). Για παράδειγµα, είναι 
χαρακτηριστικό ότι οι Σταυροφορίες περιλαμβάνονταν συχνά σε αυτού του 
είδους τα κατορθώματα. Ἡ θεολογία των πύργων και των αυλών του έρωτα 
πρόσταζε την πίστη τόσο στον Θεό όσο και στη «γυναίκα» και επαγγελόταν την 
πνευματική σωτηρία για τον ιππότη που θα πέθαινε έχοντας τη γυναίκα στη 
σκέψη του’ αυτό μᾶς οδηγεί πίσω στην ιδέα της δύναμης της αθανασίας την 
οποία κατέχει τελικά ο έρωτας. Ἐπιπλέον, µια πληροφορία που αφορά τους 
Ναϊῖτες είναι ενδιαφέρουσα από την άποψη των αποκρυφιστικών πρακτικών της 
ερµαφροδίσιας ένωσης: λέγεται ότι «δαίμονες» έρχονταν υπό µορφή γυναικών 
στους Ναΐτες ιππότες οι οποίοι ασκούσαν την αγνότητα, και ότι κάθε ιππότης 
είχε τον δικό του δαίμονα." Μπορούμε να δούµε καθαρά εδώ το θέµα της ένω- 
σης µε το θηλυκό στο υπερφυσικό επίπεδο, θέµα το οποίο επίσης συναντάµε σε 
ορισμένες μαγικές παραδόσεις και αναφέρεται επίσης από τον Παράκελσο. 
Επιπλέον, πρέπει να σημειώσουμε ότι το «είδωλο» που τοποθετούσαν στο 
κέντρο των ιερών τους τελετών οι Ναΐτες, ο Μπαφωμαί, ορισμένοι έλεγαν πως 
έµοιαζε µε ερµαφρόδιτη φιγούρα ή ακόµα και µε Παρθένο. 

Πρέπει να σημειώσουμε ότι οι Πιστοί του Έρωτα, όπως και οι Ναΐτες (µε 
τους οποίους πρέπει να συνδέονταν ιστορικά), ήταν µια µυητική εταιρία. Μια 
συστηματική και καλά τεκμηριωμένη έρευνα, την οποία χρωστάµε κυρίως 
στους γα] και Εἰςο]Π, επιβεβαίωσε κι έδωσε στη δημοσιότητα λεπτομέρειες 
σχετικά µε τον ποιητικό κώδικα που είχε το όνοµα ἀο]εε οἱ Πιουο [«γλυκύ νέο 
ὄφος»] που μεταβιβαζόταν μυστικά σε κλειστούς, επίλεκτους κύκλους. Το ύφος 
αυτό χρησιμοποιούσε µιαν απόκρυφη γλώσσα η οποία ήταν κατανοητή µόνο 
στους μυημένους. Ο έρωτας τον οποίον αυτή η ποίηση εξυμνούσε ήταν κάτι δια- 
Φορετικό από µια εξιδανικευµένη ή εξυψωµένη κοσµική συγκίνηση, και οἱ 
γυναίκες οι οποίες εξυμνούνταν δεν ήταν πραγματικές γυναίκες" αυτό ξεκινάει 
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από τη Βεατρίκη του Δάντη και από τον έρωτά του όπως εκείνος τον περιγρά- 
φει στη Πα πμουα. 

Είχαμε ήδη την ευκαιρία να γράψουμε γι αυτό αλλού”, κι εδώ θα µας αρκέ- 
σει να θέσουµε το πρόβλημα υπό την ειδική οπτική γωνία που µας ενδιαφέρει. 

Ἡ πρόταση του Να] µπορεί να συνοψιστεί στα εξής: «Οι ποιητές αυτοί, που 
ζούσαν σε ένα μυστικό και µυητικό περιβάλλον και αναζητούσαν µια τέχνη η 
οποία δεν θα ήταν επ’ ουδενί µία “τέχνη για την τέχνη” ή “έκφραση για την 
έκφραση”, ήθελαν να εξαγάγουν απ᾿ όλα τα ερωτικά τους αισθήµατα και από 
τις αληθινές συγκινήσεις που δοκίµαζαν στην ερωτική τους ζωή ένα “υλικό” το 
οποίο να εκφράζει µυστικιστικά και µυητικά θέµατα. Ἡ πραγματικότητα των 
ανδρικών τους ερώτων ήταν µια αληθινή πηγή ορισμένων από τις εικόνες των 
στίχων τους, αλλά αυτές διηθούνταν µέσω ενός ειδικού συμβολισμού έτσι ώστε 
αυτό το ερωτικό υλικό να γίνεται µια “ενόραση της αλήθειας”, δηλαδή ένα βαθύ 
γόηµα της πραγματικότητας που ήταν μυστικιστικό και µυητικό. Ένα ρεύμα 
µυητικών στοχασµών πέρασε µια ορισμένη στιγµή µέσα στην ερωτική ποίηση 
(την ποίηση των τροβαδούρων της εποχής) και λίγο λίγο τη διαπέρασε σε τέτοιο 
βαθµό ώστε ο κεντρικός πυρήνας των ερωτικών ποιητών που υπήρχε γύρω από 
τον Δάντη να χρησιμοποιεί πλέον µια τεχνητή “αργκό” ως συμβολική γλώσσα 
του έρωτα»."' Αυτή είναι η άποψη του ΥαἱΜ. Από τη δική µας πλευρά, θα µπο- 
ρούσαμε να προσθέσουμε τις ακόλουθες παρατηρήσεις. 

Κατά Πρώτο λόγο, ο Ψα]ὶ υπερτονίζει τη σχέση που µπορεί να υπήρχε ανά- 
μεσα σε αυτή την ποίηση και τῃ στρατευµένη πτέρυγα των Πιστών του Έρωτα. 
Ἐεκινώντας από τον Δάντη, οι ποιητές αυτοί ανήκαν όλοι σχεδόν σε πολιτικές 
οργανώσεις της εποχής και ήταν αντίπαλοι των εξουσιαστικών µηχανορραφιών 
της Εκκλησίας. Όσον αφορά τον ουσιώδη πυρήνα του έργου τους, όµως, είναι 
εσφαλμένο να πούμε ότι επρόκειτο απλώς για ένα δελτίο πληροφόρησης που 
κυκλοφορούσε ανάµεσα στα µέλη του μυστικού ομίλου (όπως όντως πιστεύει ο 
Να). Δεν χρειαζόταν σε τέτοια περίπτωση να περιμένουν την έµπνευση οὖτε 
να γράφουν στίχους! άλλες μορφές επικοινωνίας θα ήταν οπωσδήποτε πολύ πιο 
βολικές και ασφαλείς από την ποίηση, η οποία, παρ’ όλο τον κώδικα, ήταν ανά 
πάσα στιγµή προσιτή στον καθένα. 

Το δεύτερο και σημαντικότερο σηµείο είναι ότι δεν υπάρχει ανάγκη να πάµε 
πέρα από το σηµείο καθεαυτό µε µια καθαρά συμβολική ερµηνεία, πράγµα που 
στην πραγματικότητα κάνει ο αἱ]. Οι διάφορες γυναίκες τις οποίες εξυμνού- 
σαν οι Πιστοί του ΄Έρωτα, όποια ονόματα και αν είχαν, ήταν µία και μοναδική 
γυναίκα, µια εικόνα της «Ευλογημένης Σοφίας» ή Γνώσεως, εξεικόνιση µιας 
αρχής φωτισμού, σωτηρίας και υπερβατικής κατανόησης. Ωστόσο δεν έχουµε 
να κάνουµε εδώ µε αλληγορίες ή απλώς προσωποποιηµένες δογµατικές αφαι- 
ῥέσεις, πράγµα το οποίο η σχολή του Δάντη έβλεπε πάντα στη Βεατρίκη. Το 
επίπεδο είναι αυτό µιας πραγματικής εμπειρίας, όπως στα αρχαία μυστήρια 
και όπως στις τελετές των Ναϊτών. Γαυτόχρονα, πρέπει να κατανοήσουμε ότι η 
επιλογή του συμβολισμού της γυναίκας και του έρωτα δεν ήταν συμπτωματική 
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ή χωρίς σημασία’ γιατί θα μπορούσαν κάλλιστα να έχουν χρησιμοποιήσει 
οποιοδήποτε άλλο υλικό προκειµένου να εκφράσουν αυτό που.ήθελαν και να 
παραπλανήσουν την αδαή µάζα, όπως έκαναν οι αλχημιστές, για παράδειγµα. 
Αντίθετα προς τις πεποιθήσεις του ὙαἰΙ (και του Ἐοσεί, του ΑγοιΣ, του 
Ομέποη επίσης), σε αυτή την περίπτωση η εμπειρία των εραστών δεν 
περιοριζόταν στην προμήθεια υλικού για τη σύσταση µιας τεχνητής και συµβο- 
λικής γλώσσας η οποία θα κάλυπτε κάποιο υποτιθέµενο αληθινό νόημα, που το 
ίδιο δεν έχει σχέση µε τον έρωτα (όπως, για παράδειγµα, στην εκκλησιαστική 
χρήση της ερωτικής γλώσσας του Άσματος Ασμάτων)’ δεν πρέπει λοιπόν να 
υποθέτουμε ότι οι ίδιες αυτές λέξεις πρέπει να μετατοπιστούν από ένα ερωτικό 
σε ένα μυστικιστικό επίπεδο. Ορισμένα ανατολικά κείµενα ενθαρρύνουν µια 
τέτοια πρακτική: ο τίτλος της ἀνάντα Ῥάγκα, µιας πραγµατείας η οποία συνιστά 
κάτι πολύ πιο περίπλοκο από έναν ακατέργαστο ερωτισμό, µπορεί να µεταφρα- 
στεί ως «Το Ασώματο Ένα ή η Ἱνδουιστική Τέχνη του ΄Έρωτα» και σε κάθε 
στροφήτης μπορούμε να έχουµε τόσο ένα μυστικό ιερό όσο κι ένα κυριολεκτικό 
νόημµα."' Παρ’ όλο που εδώ ουσιαστικά πρόκειται για τη «μυήτρια» ή την «ένδο- 
ξη γυναίκα της ψυχής» (όπως την αποκαλωύσε ο Δάντης, και πρόσθετε: «Την 
ονόμαζαν Βεατρίκη όσοι δεν εγνώριζαν για ποια επρόκειτο»), αυτή η γυναίκα 
δεν συρρικνωνόταν απλώς σε ένα σύμβολο για τους Πιστούς του Έρωτα" απε- 
ναντίας αυτοί έδιναν πάντα τεράστιο ρόλο στην επαφή µε την απόκρυφη δύνα- 
µη της θηλυκότητας. Ο έρωτας που αφύπνιζε µέσα τους η αληθινή γυναίκα 
χρησιμοποιόταν σαν οδηγός σε αυτή τη µυητική διαδικασία. Μόνο αν κοιτά- 
ξουμε µε αυτόν τον τρόπο το πρόβλημα είµαστε σε θέση να συνυπολογίσουµε 
όλα όσα έχουν να µας προσφέρουν αυτές οι ποιητικές δηµιουργίες ως βαθύ 
ανθρώπινο περιεχόµενο, καθόλου απονεκρωµένο αλλά ζωντανό και σφριγηλό, 
γεμάτο αμεσότητα, αυθορµητισµό και ὁραµατικότητα. Ἡ ερμηνεία της «γυναί- 
Κας» ὡς της Ἱερής Σοφίας, είτε προσωποποιηµένη είναι αυτή είτε στη µορφή 
ενός αφηρηµένου μυστικού δόγµατος (είτε σύμβολο της ίδιας της οργάνωσης η 
οποία το διαφύλασσε, σύµφωνα µε τον Να) δεν εξηγεί από µόνη της την 1σχυ- 
ρή συγκινησιακή εμπειρία και αυτό το «κεραυνοβόλημα» του έρωτα που περι- 
γράφεται υποβλητικά σε αυτή τη λογοτεχνία. Είναι απίθανο, ωστόσο, οι Πιστοί 
του Έρωτα να χρησιμοποιούσαν σεξουαλικά τις γυναίκες µε σκοπό να επιτύ- 
χουν µια τέτοια εμπειρία όπως στις βακχικές τελετές ή στον Ταντρισμό' καµία 
τέτοια πληροφορία δεν έχουµε, και οι ερωτικές αναφορές σε όλα σχεδόν αυτά 
τα ποιήματα είναι αυτοπεριοριζόµενες και κάθε άλλο παρά τολμηρές. 

Πρέπει, ὡς εκ τούτου, εδώ να μιλήσουμε μάλλον για το ενδιάµεσο επίπεδο 
που έχουµε αναφέρει (ούτε εκείνο ενός απλώς εξιδανικευµένου κοσμικού έρωτα 
ούτε εκείνο των σεξουαλικών τεχνικών) στο οποίο η αληθινή γυναίκα είναι µεν 
σηµαντική αλλά µόνο δευτερευόντως, στον βαθµό που αυτή ενεργεί προπάντων 
ως βοήθηµα για να έρθει κάποιος σε άυλη επαφή µε τη δύναμη εκείνη της 
οποίας αυτή αποτελεί τη συγκεκριμένη ενσάρκωση. Η µυητική φαινοµενολογία 
και άρθρωση του κόσµου στους Πιστούς του Έρωτα πρέπει να ιδωθεί σε αντί- 
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θεση προς την ιπποτική αφοσίωση στη γυναίκα και τις σχετικά «μεταρσιωμέ- 
νες» της όψεις. Δεν πρόκειται πλέον για μεμονωμένες και σποραδικές περιπτώ- 
σεις, δίχως επίγνωση του σκοπού της διαδικασίας, αλλά μάλλον για ένα 
συνειδητό προσανατολισμό µιας σειράς ζηλωτών, η πραγματική έκταση της 
οποίας µας είναι ίσως άγνωστη, διότι κάλλιστα µπορεί να περιελάμβανε ανθρώ- 
πους οι οποίοι δεν ἄφησαγι τίποτα πίσω τους, οὔτε στίχους ούτε άλλα χειροπια- 
στά ίχνη. 


Για τις μυπτικές εµπειρίες των «Πιστών του Έρωτα». 


Πρέπει εδώ να επαναλάβουµε όσα έχουµε κατά καιρούς εκθέσει σε άλλα βιβλία 
γύρω από το ουσιαστικό περιεχόµενο τέτοιων εμπειριών.'' Ἡ ανάδυση της µυή- 
τριας μέσ’ από τη συνηθισμένη γυναίκα έχει εκφραστεί καθαρά σε κάποιους 
στίχους του Οιμίάο ΟαναἰσαηΗ, ο οποίος φαίνεται πως υπήρξε ένας από τους 
πρωτεργάτες αυτής της κίνησης: «Μου φάνηκε ότι µια τέτοια όμορφη γυναίκα 
έβγαινε από τα.χείλη της/ που το μυαλό µου δεν μπορούσε να το χωρέσει, και 
ότι µεµιάς/ µια άλλη µε ολότελα νέα οµορφιά γεννήθηκε απ᾿ αυτήν/ που µέσα 
της έν᾽ αστέρι κινιόταν/ και είπε, “Ἡ σωτηρία σου έχει έρθει”».'' Εκτός από τον 
Οαναἰσαπηῖϊ, ο Δάντης και ο Οἴπο ἆα Ρἰσίοία λένε ότι µόνο «χάρη στη δύναμη που 
η φαντασία μου του έδωσε» ο Ἔρωτας κυριεύει την Ψυχή του πιστού του. 
Πρέπει επίσης να παρατηρήσουμε τη σηµασιολογική αμφισηµία των όρων 
αΐζμε [σωτηρία] και σαἰμΐο [νεύμα, χαιρετισμός] σε όλη σχεδόν την ποίηση του 
Νέου ΄Ύφους. Το «νεύµα» της μυστηριώδους γυναίκας, που παρουσιάζεται ως 
το τέλος του έρωτα (ΓΗ ία Νµοπα, 18, 4), απονέµει πάντα τη σωτηρία σ’ εκείνον 
στον οποίον απευθύνεται’ ευνοεί µια εμπειρία και προκαλεί µια κρίση µέσωτης 
οποίας και µόνο µπορεί να επέλθει η πνευματική σωτηρία. Ἡ δύναμή της θέτει 
σε δοκιμασία τη δύναμη του εραστή και συχνά την υπερνικά. Στην 
πραγματικότητα, έγραφε ο Δάντης, «Εκείνος που θα σταθεί να τη δει [τη γυναί- 
κα]/θα γίνει ευγενής ή θα πεθάνει:/και όταν αυτή συναντήσει κάποιον άξιο/να 
τη δει, του φανερώνεται µε όλη της τη µεγαλοπρέπεια/γιατί η σωτηρία του χαρί- 
ζεται»."' Με το ίδιο αυτό περιεχόµενο είναι συνδεδεμένο το όραµα στο οποίο ο 
Έρωτας εµφανίζεται µε τα αναπάντεχα χαρακτηριστικά ενός «Κυρίου µε φοβε- 
ρή όψη». Στα χέρια του, λέει ο Δάντης, «μου φάνηκε πως είδα µια µορφή να κοι- 
µάται γυμνή, µόνο έµοιαζε τυλιγµένη μ’ ένα αιμάτινο ρούχο, και κοιτώντας το 
πρόσωπότης γνώριζα πως ήταν η γυναίκα της Σωτηρίας, αυτή που µου έγνεψε χαι- 
ρετώντας µε την προηγούµενη μέρα». Το να εγείρει κανείς µέσω του έρωτα 
αυτή τη γυναίκα, την οποία είδε γυμνή και κοιμισμ έν δηλαδή λανθάνουσα -- 
ο Ερμητισµός την ονομάζει «ή απόκρυφη Εύα µας»"-- σηµαίνει ν ανοίξει τον 
εαυτό του στη δράση µιας δύναµης που µπορεί να τον σκοτώσει, προκαλώντας 
ένα µυητικό θάνατο. Σε αυτή τη λογοτεχνία, όταν η «γυναίκα της ψυχής» 
εμφανίζεται, «η καρδιά είναι νεκρή». Τη στιγµή που βλέπει τη γυναίκα και λα- 
βαίνει το «γεύμα» της, ο 1.4ρο Οἰαπηί έλεγε: «Γότε συγκράτησα τον εαυτό µου 
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να µην πέσει κάτω/και η καρδιά µου, που ήταν ως τότε ζωντανή, νεκρώθηκε»."; 
Ο σιΐᾷο ΟμἱπίΖεΙ{ μιλούσε για ένα νεύµα κι ένα βλέμμα θανατηφόρο, συγκρί- 
νοντας τον εαυτό του µε κάποιον ο οποίος «είδε τον ίδιο του το θάνατο./Περνάει 
µέσ᾽ από τα µάτια σαν κεραυνός, που χτυπάει απ᾿ το παράθυρο του πύργου/και 
σχίζει στα δύο ό,τι βρίσκει µπροστά του».'' Ο έρωτας προειδοποιεί εκείνον που 
θέλει να δει τη γυναίκα: «Φύγε, αλλιώς θα πεθάνεις». Σε µια τέτοια εμπειρία, 
ωστόσο, ο θάνατος δεν είναι κάτι το οποίο πρέπει κανείς να φοβάται’ στην 
πραγματικότητα, ένα βαθύ ρήγμα µπορεί να προκύψει απ’ αυτήν. Ένα τρἉγού- 
δι, γραμμένο ίσως από τον (Οαναἱσαηῇ, μιλάει για «ένα νέο ᾖάθος/ τέτοιο που μ’ 
άφησε όλο τρόµο΄/ όλες µου οι αρετές χάθηκαν/ ξάφνου, κι έπεσα στη γη/ από 
ἕνα φως που µε χτύπησε στην καρδιά / κι αν το βιβλίο δεν έσφαλλε/ το πιο ισχυρό 
πνεύμα έλαµψε τόσο τροµερά/ που έµοιαζε ο θάνατος/ να ήρθε γι’ αυτόν σε τούτο τον 


᾿ κόσµο». Ο Δάντης περιέγραφε αυτή την εμπειρία µε παρόμοια λόγια: βλέποντας 


να πλησιάζει ξαφνικά η «θαυμαστή γυναίκα», ένιωσε ολόκληρο το πνεύμα του 
γα Υκρεµίζεται από τη δύναμη του ΄Έρωτα" του έµεινε μονάχα η όραση, η 
Οποία, ωστόσο, είχε χωριστεί απ᾿ όλα τα φυσικά του όργανα σαν σε βαθιά 
έκσταση. ΄Έτσι φάνηκε στον Δάντη πως έπεφτε στη γη, και είπε: «Στύλωσα τα 
πόδια µου σ’ εκείνο το κομμάτι της ζωής πέρ᾽ από το οποίο δεν θα μπορούσε κανείς, 
ακόµα κι αν το ἤθελε, να επιστρέψει»! πιο κάτω μιλάει για µια «μεταμόρφωση»! και 
σ’ ένα άλλο απόσπασμα επιστρέφει στο μοτίβο της «καταστροφής» την οποία 
προκαλεί ο έρωτας." Εξάλλου, οι διδασκαλίες της μεσαιωνικής Καββάλα 
μιλούν για τον 7ΙοΥ5 οδεμ[ [«θάνατο µέσω του φιλιού»], και παρόμοιες εκφράσεις 
θα συναντήσουμε επίσης στην αραβική και περσική σουφική ποίηση."' 

Αν κοιτάξουμε τα γραπτά των Πιστών του Έρωτα στο σύνολό τους, φαίνεται 
άλλοτε να είναι η άµεση δράση της γυναίκας (η παρουσία της) και άλλοτε η 
έµµεση δράση της εκείνη που προκαλεί τέτοια αποτελέσµατα. Ἡ εικόνα της, το 
«νεύµα» της και η ίδια της η ιδέα, µμεταμορφώνουν τον Έρωτα από δυνητική 
κατάσταση σε πραγματική µε την έννοια µιας δύναμης η οποία ξυπνάει τον 
τρόμο και προκαλεί ένα µνυητικό θάνατο. Από αυτή την άποψη ο (Οανα]σαηά 
μιλούσε επίσης για µια δράση της «δυνάμει διάνοιας», όρον ο οποίος προέρχε- 
ται από τον αριστοτελισµό του Αβερρόη, ο οποίος όριζε τον νοῦ ως τη διανοητι- 
κή αρχή ως προς την υπερβατική της όψη, η οποία στον κοινό άνθρωπο 
υπάρχει µόνο λανθάνουσα, εν δυνάμει.’ Σύµφωνα µε το μονοπάτι που ακολου- 
θεί ένας αληθινός Πιστός του ΄Έρωτα, ωστόσο, είναι µέσω της γυναίκας ως ζωής 
που ενεργοποιείται αυτότο εν δυνάµει ή γίνεται αληθινό στη συνείδησή του και 
τον μεταμορφώνει. Ο (αναἰςαπίὶ έγραφε για «Ἑσένα που περνάς μέσ’ από τα 
µάτια µου στην Καρδιά µου και αφυπνίζεις τη διάνοια που κοιμόταν µέσα µου», 
προσθέτοντας: «Ο ΄Έρωτας βρίσκει θέση και κατοικία µέσα στη δυνάµει διά- 
νοια ὡς υποκείµενο»: ο (μἱπὶζε]1 υποδείκνυε την «καρδιά» ὡς κέντροτης «ευγέ- 
νειας», η οποία πραγµατώνεται µέσω της γυναίκας. Στην ανάπτυξη αυτής της 
εμπειρίας, ωστόσο, η συγκινησιακή και τραυµατική στιγµή φαίνεται να µετα- 
λλάσσεται σε καθαρή διανοητική ενέργεια (η «αναγέννηση της διάνοιας», για 
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την οποία έγραφε το ζοτρις Πεγηείσιη). Αυτή η ευγένεια (ο έρωτας, επίσης, 
αποκαλείται ο «Κύριος της ευγένειας»), η οποία πραγµατοποιόταν µέσ᾽ από τη 
γυναίκα στην έκσταση την οποίαν αυτή προκαλούσε, είναι µια οντολογική 
τελείωση συνδεόµενη µετην εκνέου αφύπνιση της διανοητικής ουσίας: για όλα 
τα πράγματα, έλεγε ο Δάντης, ο οποίος επίσης Ππαρέθετε τον Αριστοτέλη, η 
ευγένεια είναι η τελείωση της φύσης τους, καὶ από αυτή την άποψη αναφέρο- 
νται και πάλι η πράξη της απογύµνωσης και ο συμβολισμός της γυµνότητας: ο 
Έρωτας έχει τῃ δύναµη να κάνει το πνεύμα να εξέρχεται από την «κατοικία» 
του και να το «κάνει να πετά χωρίς περικάλυµµα».; 

Γενικά, το επανερχόµενο θέµα σε όλους αυτούς τους συγγραφείς είναι µια 
κρίση ακολουθούμενη από την έναρξη µιας καινούργιας ή μεταμορφωμένης 
ζωής, και συχνά είναι παρούσες ρητές αναφορές στο μυστήριο του ερµαφρόδι- 
του. Ο Ώα Βαιτθετίποῦ παρουσίαζε τον Έρωτα να λέει, «Κάτι τόσο ισχυρό τον 
χτύπησε που πολλοί άνθρωποι νόμισαν ότι πέθανε’ αλλά βρήκε και πάλι τον 
εαυτό του σε µια υψηλότερη ζωή». Κατέταξε τις βαθμίδες της εμπειρίας σύμ- 
φωνα µε µια σὺγκεκριμένη ιεραρχία. Σε µια εικονογράφηση του βιβλίου του 
Ερωτικά τεκμήρια, μπορούμε να δούµε συµµετρικές αρσενικές και θηλυκές φιγού- 
ρες οι οποίες, όπως είναι φανερό και όπως ήδη επεσήµανε ο Ναι, είναι 
διατεταγµένες κατά ζεύγη. Άνδρες και γυναίκες είναι χτυπηµένοι περισσότερο 
ή λιγότερο σοβαρά από τα βέλη του Έρωτα’ στην αρχή πέφτουν στο έδαφος, 
αλλά όσο προχωρούµε πλησιέστερα στην κεντρική φιγούρα, στέκονται όρθιοι 
και κρατούν τριαντάφυλλα, σύµβολοτης µυητικής τους αναγέννησης. Μετά από 
το τελευταίο ζευγάρι, που φέρει την επιγραφή «Μετά από αυτόν τον θάνατο, η 
ζωή ακολουθεί, δεν υπάρχουν πια ένας χωὠριστός άνδρας και µια χωριστή 
γυναίκα αλλά µία και μοναδική ερµαφρόδιτη φιγούρα, πάνω από την οποία ο 
Έρωτας, κρατώντας και ο ίδιος µερἰκά τριαντάφυλλα, αρχίζει να πετάει πάνω 
σε άσπρο άλογο. Ἡ ερµαφρόδιτη φιγούρα φέρει µια επιγραφή µε τα λόγια 
«Έρωτα, µας έκανες ένα αντί για δύο, µε ανώτερη αρετή μέσ από τον γάμο». 
Το νόηµα-κλειδί δεν θα μπορούσε να δοθεί πιο καθαρά: έπειτα από την κρίση, 
η οποία ακόµη και µετά τους πρώτους βαθμούς πληγώνει, ρίχνει στη γη και 
σκοτώνει, η ένωση µε τη γυναίκα και µετην «υψηλότερη αρετή του γάµου» οδη- 
γεί στον ερµαφρόδιτο (ο οποίος στην εικόνα αναπαρίσταται ακριβώς όπως ο 
ερµητικός ΕεΡίς), ένα στάδιο πέρ᾽ από το οποίο ο ΄Έρωτας θα οδηγήσει στην 
υψηλότερη εμπειρία µιας πραγματικής πτήσης ή υπερβατικής έκστασης. Στην 
πραγματικότητα, ένας άλλος Πιστός του Έρωτα, ο Νίςσοἰο ας Εο5εί, ασχολούµε- 
γος µετις «βαθµίδες και τις αρετές του αληθινού έρωτα», πίστευε ότι το αποκο- 
ρύφωμα ήταν η έκσταση εκείνη την οποία αποκαλούσε θάνατο του πνεύματος, 
και πρόσθετε: «Όπως ο Παύλος όταν τον συνεπήρε το όραμα», που σηµαίνει, 
το άνοιγµα του πνεύματος στις υπερ-ατοµικές και υπερ-φυσικές καταστάσεις 
του είναι. 

Είναι ενδιαφέρον το ότι ο Δάντης συνέδεε µετη δράση του Έρωτα µιαν υπο- 
δούλωση και µιαν αλυσόδεση του «ζωικού πνεύματος», δηλαδή του νατουραλι- 
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στικού, γῖν µέρους της ύπαρξης, πράγµα που τον έκανε να αναφωνεί, Έσοε Βεις 
/ογήοτ 116, φιἱ υεηῖεης ἀοιππιαδίδΗΥ η] [«Να ένας Θεός ισχυρότερος από µένα, που 
έρχεται να µε κυβερνήσει»].' Είναι σαν, µέσω της αφύπνισης µιας υψηλότερης 
αρχής (της «δυνάµει διάνοιας» ή του νοός, της πραγματωμµένης «ευγένειας» ή, 
σύμφωνα µετην ἱνδουιστική ορολογία, τῆς φωτεινής αρχής του Σίβα), µια ανώ- 
τερη κατηγορία να είχε προστεθεί στις προηγούμενες δυνατότητες της ανθρώ- 
πινης ύπαρξης. Στο (σπυϊοίο, παρ’ όλο που µια αλληγορική και λόγια ερμηνεία 
έχει κυριαρχήσει έναντι µιας αναγωγικής και µυητικής (ο Δάντης έλεγε κατηγο- 
ρηµατικά ότι έπρεπε να σταµατάµε στην πρώτη), η «θαυμαστή γυναίκα της 
αρετής» λέγεται ότι αφυπνίζει µια «ευθεία επιθυµία» η οποία «ανατρέπει και 
καταστρέφει το αντίθετό της»' µια φλόγα πηγάζει απ’ αυτήν «που κατακαίει 
κάθε έμφυτη, δηλαδή φυσική φαυλότητα» και έχει «τὴ δύναμη να ανανεώνει τη 
φύση εκείνων που την αντικρύζουν, που είναι µια θαυμαστή ιδιότητα». Ἡ 
σωτηρία η οποία επιτυγχάνεται µέσ᾽ από την αφύπνιση και την ανακαίνιση της 
εσώτερης δύναμης του είναι, εγγυάται τη µετοχή στην αιώνια ζωή των μυημέ- 
νων. Έχουμε ήδη αναφερθεί στην καθιερωμένη. ετυμολογία, την οποία ένας 
Εκπρόσωπος της ίδιας αυτής Πίστης από την Προβηγκία, ο Οἰαοοπιο αἱ 
ΒαἰκίειΣχ, χρησιμοποιούσε ταυτίζοντας τον έρωτα µε το «αθάνατο» και µε την 
ὑπερνίκηση του θανάτου’ μιλούσε για τους εραστές ως «εκείνους που δεν πεθαί- 
νουν» και πρόκειται να ζουν «σ’ έναν άλλο αιώνα χαράς και δόξας».'' Ἐν πάση 
περιπτώσει, ανάµεσα στους Πιστούς του Έρωτα παρέμενε ισχυρά εδραιωµένη 
η πεποίθηση ότι η ένωση µε τη γυναίκα οδηγεί σε µια υψηλότερη ζωή, έτσι 
ώστε αν αυτή χωριζόταν από τον άνδρα, εκείνος θα αντίκρυζε και πάλι τη σκιά 
του θανάτου." Στην πραγματικότητα, ο Όεςοο «Αξςο] έλεγε: «Μεταμορφώθηκα 
στον τρίτο ουρανό/μέσ' απ᾿ αυτή τη γυναίκα, τόσο που δεν ξέρω ποιος 
ήµουν./Νιώθῳω γι αυτό κάθε ώρα και πιο ευλογηµένος,/Αυτή έδωσε µορφή στη 
διάνοιά µου/δείχνοντάς µου τη σωτηρία µε τα µάτια της/σαν είδα την αρετή 
στην ίδια της την όψη./΄Έτσι λοιπόν, εγώ είµαι Αυτή’ κι αν αυτή χώὠριστεί από 
Πένα/τότε θα νιώσω τη σκιά του θανάτου»."' 

Θα κλείσουμε αυτό το κεφάλαιο θίγοντας δύο ακόµα σηµεία. Το πρώτο ανα- 
φέρεται στον αριθµολογικό συμβολισμό. Γνωρίζουμε τον ρόλο που έπαιζε ο 
αριθµός τρία µαζί µε τα πολλαπλάσιά του τόσο στο θεμελιώδες έργο του Δάντη 
όσο και στη Υπία Νπουα. Στην τελευταία, δίνεται ιδιαίτερη σηµασία στην πρώτη 
δύναμη του τρία (τρία στο τετράγώνο), δηλαδή εννέα. Στην πρώτη συνάντηση η 
γυναίκα ήταν εννέα χρονών (και αυτό, δεδοµένης της τραυµατικής επίδρασης 
που είχε πάνω του η θέα της, ήταν αρκετό για να αποκλείσει τη ρεαλιστική 
ερμηνεία της Βεατρίκης ως απλώς ενός νεαρού κοριτσιού αυτής της ηλικίας). Ἡ 
συνάντηση έγινε την ενάτη ώρα, όπως άλλωστε κι ένα από τα σημαντικότερα 
οράµατα που αφηγείται ο ποιητής. Το όνοµα της γυναίκας του, λέει λοιπόν ὁ 
Δάντης, «δεν μπορούσε να βρίσκεται υπό άλλον αριθµό εκτός του εννέα». Ο 
αριθµός εννέα επανεµφανίζεται ὡς διάρκεια μίας ορισμένης επώδυνης ασθέ- 
νειας του Δάντη." Προσπαθώντας να το εξηγήσει αυτό, ο Δάντης λέει μονάχα 


ἄ ερέὼ, τεβκέδ, καν επική σειὰ» 


ότι «ο αριθµός τρία είναι η ρίζα του εννέα και συνιστά το εννέα αφ’ εαυτού του 
(πολλαπλασιαζόμενος δηλαδή µε τον εαυτό τον) χωρίς την ανάγκη κανενός 
άλλου αριθμού». Όσον αφορά το τρία, αναφέρεται στη χριστιανική Τριάδα και 
την αποκαλεί «πρόξενο από µόνη της θαυµάτων»' και καταλήγει λέγοντας: «Η 
γυναίκα αυτή συνοδευόταν από αυτό το νούμερο, το εννέα, για να µας δώσει να 
καταλάβουμε ότι ήταν η ίδια ένα εννέα, δηλαδή ένα θαύμα, ρίζα του οποίου 
είναι µονάχα η θαυμαστή Τριάδα». Αυτό είναι ουσιαστικά, όµως, το μισό του 
όλου ζητήματος γιατί µια ακριβέστερη και οικουµενικότερη όψη του συµβο- 
λισμού του τρία και Των δυνάμεών του ήταν αναμφίβολα γνωστή στους κύκλους 
του Δάντη. Έχουμε ήδη πει ότι το τρία ήταν ο αριθµός του γιανγκ και κατά ποιο 
τρόπο σήμαινε επίσης εκείνο που προέκυπτε από την ένωση του Ενός µε τον 
θηλυκό αριθµό, το Δύο, οδηγώντας ως εκ τούτου στην ανασύσταση της 
ενότητας." Στην αρχαία Αίγυπτο το τρία ήταν ο αριθµός του κεραυνού, αλλά 
επίσης της ζωικής ορµής και της αόρατης εσωτερικής ζωής που ήταν κλεισµέ- 
νη µέσα στο ανθρώπινο σώμα, του κα. Επιπλέον, το εννέα συνδεόταν κι αυτό µε 
το γΊανγκ, όπως επίσης το ογδόντα ένα, σε σηµείο μάλιστα που το τελευταίο να 
παίζει έναν παράξενο ρόλο σε µια λεπτομέρεια τῶν ταοϊστικών σεξουαλικών 
τεχνικών. Η σηµασία του εννέα έγκειται στο ότι είναι η πρώτη δύναμη του τρία, 
ενώ η σημασία του ογδόντα ένα έγκειται στο ότι είναι η τέλεια δύναμη του τρία 
(53. Με έναν ορισμένο τρόπο, το ογδόντα ένα µας μεταφέρει πέρα από την 
εμπειρία της «θαυμαστής γυναίκας», και είναι σηµαντικό ότι ο ίδιος ο Δάντης 
στο Οοπυἰΐο μιλούσε γι αυτό και το έδινε ως την «ηλικία» µιας τέλειας και ΟλΟ- 
κληρωμένης ζωής. Θύμιζε ότι ήταν η ηλικία του Πλάτωνα και υποστήριζε ότι 
και ο Χριστός θα είχε φτάσει σε αυτή την ηλικία αν δεν τον είχαν σταυρώσει. 
Αλλά αυτή η συμβολική ηλικία εµφανίζεται και σε άλλες παραδόσεις επίσης: 
την ίδια ηλικία απέδιδαν στον Λάο-Τσε. Πάνω απ’ όλα, αυτό συνδέεται µετους 
κύκλους της εκπλήρωσης του Ενός, το οποίο ανανεώνεται µέσω της Δυάδας ή 
του θηλυκού, που αναπτύσσεται ως η δράση ἡ δύναμη του εαυτού του μέχρις 
ότου ταυτιστεί απολύτως µε αυτή την ιδιαίτερη δύναμη και επιτύχει την «εξευ- 
γένισή» του. Τώρα ο Δάντης, ο οποίος παρουσιάζει τη Βεατρίκη να πεθαίνει 
στις εννέα του Ιουνίου, παρατηρούσε επίσης ότι στη Συρία ο Ιούνιος εθεωρείτο 
ως ο ένατος μήνας, λέγοντας εν κατακλείδι ότι αυτός ο θάνατος ήρθε όταν «Ολο- 
κληρώθηκε οτέλειος αριθµός εννέα», δηλαδή στο΄δΙ του δεκάτου τρίτου αιώνα. 

Το άλλο σηµείο ποὺ θα θέλαμε να θίξουµε αφορά τον θάνατο της 
Βεατρίκης, Πρώτα ο ΡετεΖ και µετά απ’ αυτόν ο Υα συνέδεε αυτό τον θάνα- 
το µε τον θάνατο της Ραχήλ στη Βίβλο θυμίζοντας πώς ο Αβορίίπο και ο 
Εἰοσβτάο ἆῑ 5. ΨΠίογε ερμήνευαν τον θάνατο τῆς Ῥαχήλ ως συμβολισμό της 
έκστασης, ως ἐχεεεσις Ἰποπέίς. Ο Να]ἰ πίστευε ότι ο θάνατος της γυναίκας στη Υ Πα 
Ἀμουα ήταν «μια απεικόνιση της υπέρβασης του νου πέρα από τα ίδια του τα 
όρια στην πράξη του καθαρού διαλογισμού, µια μυστική αναπαράσταση του 
νου ο οποίος χάνεται µέσα στον Θεό»."' Αλλά αυτή η ερµηγεία δεν µας φαίνε- 
ται επαρκής: για τον λόγο ότι δεν αναφέρεται απλώς και µόνο στο μυστικό επί- 
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πεδο, που οπωσδήποτε δεν είναι αυτό των Πιστών του Έρωτα, αλλά, κατά τη 
γνώμη µας, αντιστρέφει επιπροσθέτως την κατάσταση για την οποία μιλάει. 
Είναι βέβαιο ότι ο θάνατος της γυναίκας σηματοδοτεί την τελευταία φάση της 
εμπειρίας η οποία ξεκίνησε µε το «νεύµα» της, και υπάρχουν ορισμένες αινιγ- 
µατικές εκφράσεις σχετικά µε αυτό το κεφάλαιο 27 της γα Λμουα. Αφού έχει 
αναφερθεί στον θάνατο της Βεατρίκης, ο Δάντης προσθέτει τις μυστηριώδεις 
λέξεις, «Δεν είναι όµως ταιριαστό σε µένα να μιλήσω γι αυτό το γεγονός επειδή, 
αν το έκανα, θα ήταν σαν να εξυμνούσα τον ίδιο τον εαυτό µου»' λες και το συγκεκριµέ- 
νο γεγονός, ο θάνατος της Βεατρίκης, ήταν απόηχος της δικής του δόξας. Ἡ 
μυστική ερμηνεία την οποία προτείνει ο αἱ δεν ταιριάζει στις Περιστάσεις, 
γιατί αν αφορούσε µόνο τον θάνατο του νου (τη «θανάτωση της διάνοιας», ή των 
μάνας στη γιογκική ορολογία) θα ασχολούμαστε απλώς µε µία από τις επιπτώ- 
σεις της γυναίκας Και του ΄Έρωτα στον {ίδιο τον εραστή -- αφήνοντας κατά 
µέρος το ότι ο θάνατος, ερμηνευόµενος ως μυστικό ναυάγιο, δεν θα αφορούσε 
τότε τη γυναίκα αλλά τον Πιστό του Έρωτα. Ωστόσο το αντίθετο δηλώνεται 
εδώ, και ήταν η γυναΐκα εκείνη που πέθαινε, προς δόξαν του Πιστού του 
Έρωτα. Δεν θα µας φαινόταν τόσο παράτολµη η αντίθετη ακριβώς ιδέα, ότί 
δηλαδή ο τελευταίος όρος αυτής της εμπειρίας αναπαριστά την υπέρβαση της 
γυναίκας µέσ᾽ από την πλήρως πραγµατωμµένη επανενσωµάτωσή της. Είναι 
αυτό ακριβώς που στα Πλαίσια του Ερμητιομού αντιστοιχεί στο «Ερυθρό 
Έργο», σε αντίθεση µε το «Λευκό Έργο» (1ο οποίο προαναγγέλλει το «Μαύρο 
Έργο», τον «θάνατο» ή τη «διάλυση»), µε άλλα λόγια µια κατάσταση της 
αρρενωπότητας η οποία επανασυγκροτείται πέρα από το εκστατικό άνοιγµα. 
Πρόκειται για την τελική κατάσταση η οποία, επίσης στον Ερμητισµό, αναφέ- 
ρεται ὡς θανάτωσή της από εκείνον ο οποίος θανατώθηκε αλλά «ξαναγεννήθη- 
κε». Όπως έχουµε δει, πέρα από το εγνέα, ο Δάντης έκανε το ογδόντα ένα τον 
αριθµό που αντιστοιχεί στον θάνατο της γυναίκας. 

Οδηγούµαστε σε αυτή την ερμηνεία και από ένα σηµείο στο οποίο δεν 
δόθηκε ὡς τώρα αρκετή έµφαση: ενώ στον χριστιανικό μυστικισμό η ψυχή 
ενεργεί ως το θηλυκό που είναι η «μνηστή» του ουράνιου νυµφίου, σε όλη αυτή 
τη λογοτεχνία, καθώς και στον συμβολισμό της γυναίκας που συναντάµε σε θρύ- 
λους καὶ μυθικές αφηγήσεις, οι ρόλοι γενικά αντιστρέφονται, γιατί είναι το ὑπο- 
κείµενο της εμπειρίας εκείνο που διαθέτει την αρσενική ποιότητα.” Ούτε κι εδώ 
θα μπορούσαμε να περιμένουμε τίποτε άλλο, αν οι Πιστοίτου Ἔρωτα ήταν µια 
µυητική εταιρία και όχι µια μυστική πίστη. Μια τελευταία αντικανονικότητα 
δεν είναι χωρίς σηµασία: ο Οιίάο Οαναἰσαηίί, ο οποίος θα πρέπει να υπήρξε 
ένας από τους ηγέτες του κινήματος, βεβαιώνει ότι ο ΄Έρωτας πηγάζει από και 
κατοικεί στους ουρανούς του Άρεως, όχιτης Αφροδίτης -- «αυτός που από τον 
Άρη έρχεται και κατοικεί»' και φαίνεται ότι ο Δάντης συμμεριζόταν σιωπηρά 
αυτή τη γνώµη. Πρόκειται για ένα σηµείο του οποίου η σηµασία δεν µπορεί να 
διαφύγει από κανέναν. 

Επιµείναµε κάπως στο θέµα των Πιστών του ΄Έρωτα επειδή µε αυτούς ρίχνε- 
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ται ένα είδος γέφυρας ανάµεσα σε ορισμένα από τα θέµατα που τονίσαµε στη 
µελέτη µας και στη σφαίρα του κοσμικού έρωτα. Μιλώντας για κοσμικό έρωτα, 
ο Κηαϊ ΠαπιςΗῃ έφτασε στο σηµείο να τον αποκαλέσει «δύναμη η οποία µπο- 
ῥρείνα βυθίσει τον άνθρωπο στο μηδέν και ύστερα να τον υψώσει και πάλι στους 
ουρανούς, σηµαδεύοντάς τον µε την πυρωµένη της σφραγίδα». Ο διεπά μα] χρη- 
σιµοποιείτις ακόλουθες λέξεις για µια πραγματική περίπτωση «κεραυνοβόλου» 
έρωτα: «Μια υψηλότερη δύναµη που µε κάνει να τροµάζω µε πήρε από τον 
εαυτό µου και από τα λογικά µου». Όταν ένιωσε την ανάσα της Λόττε, ο νεαρός 
Ῥέρθερος είπε, «Ἐνιωσα τον εαυτό µου να πέφτει κάτω σαν να τον χτύπησε 
αστροπελέκι». Οι Πιστοί του ΄Έρωτα συμµερίζονταν τέτοιες εµπειρίες, τις 
οποίες ανέπτυξαν Κι ενσωμάτωσαν στο έργο τους έξω από κάθε συναισθη- 
µατισµό. Το θέµα αυτό είναι κεντρικό κι επανέρχεται σταθερά στα έργα τους, 
όπως επανέρχονται κι άλλα θέµατα, τα οποία σπανίως σήµερα συλλέγουμε όταν 
συζητάµε τα φαινόμενα υπέρβασης στον κοσμικό έρωτα: το θέµα της έκστασης 
και του θανάτου, η βαθιά σηµασία της καρδιάς, το τραύμα στην καρδιά θεω- 
ρούμενη ως μυστικό τόπο («το μυστικό δώµα της καρδιάς», όπως έλεγε ο 
Δάντης) και ως τόπο που έχει ανάγκη εξαγνισμού («η ευγενής καρδιά») γιατί 
από αυτήν θα ξεκινήσει το εκτυφλωτικό μυστήριο του Τρία, χάρη στην επίδρα- 
ση της θαυμαστής γυναίκας και του «Κυρίου της ευγένειας». 

Συμπερασματικά, πρέπει να απορρίψουµε τόσοτις αισθητικές και ρεαλιστι- 
κές ερµηγείες οἱ οποίες προσπαθούν να συνδέσουν τα πάντα µε αληθινές γυναί- 
κες και µε εµπειρίες ανθρώπινου έρωτα απλώς µετατοπισµένες, εξαὔλωμένες 
και εκφρασμµένες σε µια υψιπετή γλώσσα, όσο και τις συμβολικές εκείνες ερµη- 
νείες που εισηγούνται απλώς λόγιες αφαιρέσεις ἤ ενδεχομένως και προσωπο- 
ποιήσεις της ίδιας της Γνώσης («Ευλογημένη Σοφία»), ως δύναµης φωτισμού η 
οποία κατά κανένα δεσµευτικό τρόπο δεν σχετίζεται µε τη δύναμη της 
θηλυκότητας. Την τελευταία αυτή ερμηνεία δεν ακολούθησε µόνο ο Ψα]{ αλλά 
και ο σµέποη και ο ΚερΠἰπῇ’ τέτοιες εξηγήσεις µπορεί να γίνουν δεκτές στην 
περίπτωση μυστικών διδασκαλιών οι οποίες βασίζονταν περισσότερο ή 
λιγότερο στον νεοπλατωνισµό (περιλαμβανομένης και αυτής του Βγιπο) ή 
ακόµα και στην περίπτωση της αραβοπερσικής ποίησης που άνθισε ανάµεσα 
στον ένατο και τον δέκατο τέταρτο αιώνα, αλλά είναι ανεπαρκείς, κατά τη 
γνώµη µου, όσον αφοράτους Πιστούς του Έρωτα. Γι αυτούς το δίληµµα υπερ- 
βαίνεται, Και ὡς ουσιώδες υπόβαθρο πρέπει να θεωρήσουμε τη δυνατότητα 
επικλήσεων και επαφών µετην απόκρυφη θηλυκή αρχή για σκοπούς μυητικούς 
σε µη υλικό επίπεδο, πέρα από τις οποίες υπάρχει µόνο η πρακτική σεξουαλι- 
κή μαγεία ὡς ακραία ανάπτυξη των δυνατοτήτων του έρωτα σ᾿ ένα µη κοσμικό 
επίπεδο. Με αυτή την περιοχή δεν έχουµε ασχοληθεί ακόµα. Η τρίτη εκδοχή 
την οποία παραθέσαµε στην αρχή αυτού του κεφαλαίου είναι εκείνη των ασκη- 
τικών γιογκικών μεταστοιχειώσεων της δύναμης του φύλου. 

Πέρ᾽ απ’ αυτό, στις επικλήσεις και στις μορφές συµµετοχής μπορούμε να 
διακρίνουμε δύο μονοπάτια, τα οποία τελούν υπό τα εμβλήματα, αντιστοίχως, 
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των δύο θεμελιωδών θηλυκών αρχετύπων: της Δήμητρας και της Ντουργκά. Το 
πρώτο βασίζεται στη θηλυκή-μητρική αρχή θεωρούμενη ὡς πηγή της ιερότητας 
και οδηγεί στην αιώνια ζωή, στην ειρήνη Και στον φωτισμό µε την ίδια έννοια 
που αυτά μπορούν, στην εγκόσµια ζωή, να προσφερθούν σε έναν άνδρα ο 
οποίος βρίσκει καταφύγιο σε µια μητρική γυναίκα. Οι Πυθαγόρειοι αναγνώρι- 
ζαν µια ιδιαίτερη ιερότητα στη γυναίκα και μιλούσαν ακόµα και για τη «μητέ- 
ρα µυήτρια» -- τῇ µητρί τελείῃ' η τάση αυτή μαρτυρείται στο γεγονός ότι µετά 
τον θάνατο του Πυθαγόρα το σπίτι του έγινε ναός της Δήμητρας. Αυτό το 
θηλυκό αρχέτυπο βρήκε µια ισχυρή έκφραση στον μύθο τής ουρανίας Παρθέ- 
νου και της αγίας πρέσβειρας Μητέρας. Το άλλο μονοπάτι τελεί, αντίθετα, υπό 
το έμβλημα της Ντουργκά, του αβυσσαλέου αφροδίσιου θηλυκού, και µπορεί 
να είναι είτε ο δρόμος προς τον αφανισμό είτετο µέσο υπέρβασης της Μητέρας 
στη µορφή αυτών που ονομάζουμε Μεγάλα Μυστήρια. 


ο ήμριάξς 
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ά ερέδ, ο ρζὰ, καν ετευκΛή]αειὰ, 


Ὀἰαράραιμα στο «αφάλαιω δ- 


Για το νόημα του Σαββάτου Καὶ των «μαύρων λειτουρ- 
γιών». 


Συμπληρωματικά σε όσα είπαμε µέχρι τώρα σχετικά µετις ὑπεραισθητηριακές 
επικλήσεις ερωτικού Περιεχομένου, μπορούμε να θίξουµε κάπως σύντομα εδώ 
το περιεχόµενο των εμπειριών του Σαββάτου και των λεγόμενων «μαύρων λει- 
τουργιών». 

Ἡ δαιµονολογία των περασμένων αιώνων είναι γενικά ένα ενδιαφέρον 
πεδίο, αλλά ποτέ δεν έχει μελετηθεί υπό τη σωστή προοπτική. Ἡ ορθή οπτική 
γωνία δεν είναι ούτε εκείνη των θεολόγων που αποδίδουν τα πάντα στον 
Σατανά, ὅπως οἱ κριτές της Ἱεράς Εξετάσεως, οὔτε αυτή των ορθολογιστών οι 
οποίοι καταγγέλλουν τα Πάντα ως πρόληψη, ψυχοπαθολογία και υστερία. 
Ψυχίατροι και ψυχαναλυτές προσπάθησαν να διαλύσουν κάθε θεολογική και 
υπερφυσική ερμηνεία. Ὑποστήριξαν πως η απλή ψυχοθεραπεία οδηγεί στην 
εξαφάνιση φαινομένων τα οποία ως τότε αποδίδονταν στη διαβολική επιρροή. 
Αυτό επιβεβαιώνει τον επιφανειακό χαρακτήρα εκείνου που η γενική συναίνε- 
ση θεωρεί ως «επιστημονικό» ή «θετικό». Ορισμένα άτοµα εκδηλώνουν 
πράγµατι ψυχικές διαταραχές και έχουν µια νοσηρή ιδιοσυγκρασία, η οποία 
επιτρέπει την εκδήλωση υπεραισθητηριακών φαινομένων. Σε αυτές τις περι- 
πτώσεις, ωστόσο, είναι φανερό ότι όταν επιτύχει η «θεραπεία» του ατόμου, η 
βάση αυτών των εκδηλώσεων υποχωρεί και οι ίδιες καταπαύουν' όµως αυτό δεν 
μας λέει τίποτα για την αληθινή τους φύση και τη βαθύτερή τους διάσταση. 

Όσον αφορά τα Σάββατα, ακόµη και αν δώσουμε μεγάλα περιθώρια σε ό,τι 
έχει γενικώς αποδοθεί στην απλή πρόληψη και υποβολή (είτε πρόκειται για 
αυθυποβολή είτε για πλύση εγκεφάλου την οποία υπέστησαν οι κατηγορούµε- 
νοι σε τέτοιες δίκες), παρατηρούνται παρ᾽ όλ᾽ αυτά ορισμένα γεγονότα της 
«εσωτερικής» εμπειρίας µε αρκετά σταθερή, τυπική θα λέγαμε, δοµή. 
Προκειμένου αυτές οι εµπειρίες να «ενισχυθούν» σε ορισμένα άτοµα, τα οποία 
µπορεί να εμφάνιζαν ή και να µην εμφάνιζαν σχετική προδιάθεση, χρησιµο- 
ποιούνταν ουσίες οι οποίες είχαν παρόμοια αµοτελέσµατα µε τα ερωτικά φίλ- 
τρα. Από υλική άποψη συναντάµε αφροδισιακές σκόνες κι επίσης ναρκωτικές 
και παραισθησιογόνες ουσίες. Τα κείµενα της εποχής μιλούν για στραµώνιο, 
µπελαντόνα, υοσκύαμο, όπιο, φύλλα λεύκας, τετράφυλλο τριφύλλι, κάποια είδη 
παπαρούνας, κοκ' αναμεμειγµένα µε ορισμένα ζωικά λίπη και παρασκευασµέ- 
να σε αλοιφές οι οποίες μπορούσαν να απορροφηθούν από το δέρµα, προκα- 
λούσαν έτσι µια διπλού είδους μέθη: είτε βαθύ ύπνο, όπου απελευθερώνοντας 
τις πλαστικές δυνάµεις της φαντασίας για να δημιουργήσουν εικόνες, ζωηρά 
όνειρα και οράµατα, είτε αφύπνιση της στοιχειακής σεξουαλικής ορµής η 


ζμλωνδνωδν 


251 


252 


οποία εκδηλωνόταν σ᾿ ένα εκστατικό, οραµατικό και φαντασιακό επίπεδο. 
Ακόμα, οι συγγραφείς μιλούν για τελετουργική καθαγίαση αυτών των ουσιών. 
Για παράδειγµα, διαβάζουμε: «Στη σύνθεση του παρασκευάσµατος δεν έπρεπε 
κανείς να ξεχάσει ορισμένες επικλήσεις δαιμόνων και τις τελετουργίες που 
είχαν αυτοί επιβάλει». Αυτό προφανώς υπαινισσόταν µια μυστική ενέργεια η 
οποία αποσκοπούσε στο να δώσει µια ειδική «δραστικότητα» στο δεδοµένο 
φάρμακο. Αυτός ο παράγοντας Πρέπει ολοφάνερα να είχε θεμελιώδη σημασία. 
Το αν θα αναγνωρίσουμε ή όχι την πραγµατικότητά του εξαρτάται από τον 
βαθµό στον οποίο πιστεύουμε, για παράδειγµα, ότι τα μυστήρια είναι κάτι 
περισσότερο από απλώς συμβολικές τελετουργίες. Πιθανότατα σε αυτόν τον 
παράγοντα οφείλεται η διαφορά ανάµεσα στη γενική διαταρακτική επίδραση 
που ακόµη και σήµερα έχουν ορισμένα αφροδισιακά και παραισθησιογόνα, και 
σ’ εκείνην η οποία οδηγούσε στην εμπειρία του Σαββάτου. Ένας άλλος ουσιώ- 
δης παράγοντας είναι πιθανώς η ύπαρξη µιας «παράδοσης»: ένα δεσµευτικό 
σύνολο εικόνων μπορούσε να προκαλείται από ένα συλλογικό ψυχικό ρεύμα, 
στο οποίο εισαγόταν το άτοµο µέσω της συµµετοχής του στην ομάδα των αφιε- 
ῥρωμένων σε τέτοιες πρακτικές' και αυτό ίσως εξηγεί την αξιοσημείωτη συµφω- 
νία όσον αφορά τις βασικές εµπειρίες. 

Σε αντίθεση µε τον Βοαΐπ, ο ]οϊβαπηες Ψτεγιας στη Δαιμονομανία του υποστή- 
Ρριξετην άποψη ότι αυτές οἱ εµπειρίες, παρ’ όλο που είχαν στη βάση τοὺς µια 
υπερ-φυσική δύναμη (το «δαιµόνιο»), συνέβαιναν σε µια κατάσταση έκσοτασης 
όπου το σώµα παρέμµένε ακίνητο, ενώ το υποκείµενο πίστενε ότι παρευρισκόταν 
σωματικά στο Σάββατο. Ο Οὗττες διασώζει ορισμένα πειράµατα τα οποία έγι- 
ναν τον δέκατο τέταρτο αιώνα από Βενεδικτίνους μοναχούς (άλλοι αργότερατα 
επανέλαβαν, περιλαμβανομένου και του ίδιου του (ᾳα55επᾶ!) σε ανθρώπους οι 
οποίοι, αφού εκτέλεσαν όλες τις τελετουργικές προετοιμασίες για να πάνε στο 
Σάββατο, δέθηκαν στο κρεβάτι τους και τους παρατηρούσαν. Συχνά έπεφταν σ᾽ 
ένα ληθαργικό ή καταληπτικό ύπνο, τόσο βαθύ που ακόµα και όταν τους έκαι- 
γαν ή τους τρυπούσαν µε καρφιά δεν ξυπνούσαν. Πάντοτε λεγόταν ότι για «να 
μεταφερθεί κάποιος στο Σάββατο» ήταν απαραίτητο να κοιμηθεί αφού είχε 
αλειφθεί και απαγγείλει συγκεκριμένες φόρμουλες. ΄Ετσι η απλούστερη ερµη- 
νεία είναι όργια της φαντασίας τα οποία βιώνονται στη διάρκεια βαθιού ύπνου. 
Αλλά οι παραδοσιακές ινδουιστικές διδασκαλίες κάνουν διάκριση ανάµεσα σε 
απλώς υποκειµενικές ψευδαισθήσεις ή όνειρα και σε µιαν αλλαγή του επιπέδου 
συνείδησης ή πραγματική μετατόπιση της συνείδησης στο «λεπτό» επίπεδο. Ο 
ἂε Νγπαιμ]ά περιέγραφε ορισμένες αλοιφές που ήταν ικανές να προκαλέσουν 
«µια µεταφορά η οποία δεν είναι απλώς µέσα στα όριατης ψευδαίσθησης, αλλά 
υπαρκτή µέσα στην κατάσταση του βαθιού ύπνου»: µε άλλα λόγια, µια γνήσια 
εξωσωμµατική εμπειρία. Για να το δεχθούμε αυτό, πρέπει πρώτα να σκεφθούµε 
ότι τέτοια φαινόμενα έχουν αναφερθεί καὶ στη ζωή ορισμένων Χριστιανών 
αγίων.” Πρέπει ωστόσο να έχουµε υπόψιν µας ότι, στα πειράµατα που αναφέρ- 
θηκαν παραπάνω, επιβεβαιώθηκαν πολλές περιπτώσεις διπλής ύπαρξης µε την 


ἃσ 


ποσο προ ὴ 


β. 


4 ερ, τε ετέὰν και, ον 


έννοια ότι ένα πρόσωπο το οποίο χάρη στην επίδραση του φαρμάκου έµενε ακί- 
νητο και αναίσθητο στο κρεβάτι του, μπορούσε την ίδια στιγµή να πει µε ακρί- 
βεια τι συνέβαινε στο περιβάλλον του (Οδὄττες). Γι’ αυτό δεν θα πρέπει να απο- 
κλείουµε το ενδεχόμενο εμπειριών οι οποίες --παρ᾽ όλο που είναι ουσιαστικά 
ψυχικής φύσεως -- δεν είναι απλώς υποκειμενικά οράµατα ή παραισθήσεις σχι- 
ζοφρενικού τύπου αλλά διαθέτουν καθαυτές µιαν αντικειμενική διάσταση. 

Ούτε πρέπει να αποκλείουµε την πιθανότητα πολύ αρχαίες, εκστατικές τελε- 
τές να συνεχίζονταν να ασκούνται στο Μεσαίωνα αποκορυφούµενες στη σεξου- 
αλική πράξη, υπό µορφή μυστηρίου, πράγµα που θα είχε πολλά από τα χαρα- 
κτηριστικά τα οποία αποδίδονταν στο Σάββατο. ΄Ἔτσι, γνωρίζουμε ότι 
δοξαζόταν ένας κερασφόρος θεός µετο όνοµα Οετηηηπος" ένας βωμός αφιερω- 
μένος σε αυτόν βρέθηκε κάτω από τα θεμέλια της μητρόπολης της Νοτρ-Νταμ 
του Παρισιού.”' Επιπλέον, πρέπει να θυμόμαστε ότι αρκετές αυθόρµητες οµο- 
λογίες είχαν γίνει χωρίς βασανιστήρια από ανθρώπους που συμμετείχαν στην 
τελετή, οἱ οποίοι πέθαναν χωρίς φόβο ή µεταμέλεια, πεπεισμένοι ότι είχαν κερ- 
δίσει την αιώνια ζωή. Μερικές νεαρές γυναίκες δήλωναν πως είχαν πάει στην 
τελετή επειδή οἱ καρδιές τους και οἱ θελήσεις τους είχαν αιχµαλωτιστεί από τον 
θεό. Δήλωναν ότι επρόκειτο για την «ύψιστη θρησκεία», ότι το Σάββατο ήταν ο 
αληθινός παράδεισος ο οποίος επρόσφερε απερίγραπτες Ὠὐδονές, τόσο εκστατι- 
κές που έπαιρναν το βάρος του σώματός τους καιτους έδιναν καινούργια σώμα- 
τα, «όπως αυτά των αγγέλων»' ήταν υπερήφανες για τις εµπειρίες τους και 
πήγαιναν στον θάνατο µε την ίδια γαλήνια αταραξία όπως οι πρώτοι Ἀριστια- 
νοί."' 

Αλλά, γενικά, εδώ μιλάμε για θολές απομιμήσεις αρχετυπικών και τελετουρ- 
γικών καταστάσεων οἱ οποίες ανακαλούσαν αρχαίες οργιαστικές λατρείες. Αν 
θέλουµε, μπορούμε να τις συσχετίσουµε αυτές µε το συλλογικό ασυνείδητο θεω- 
ρούμενο ὡς παρακαταθήκη εικόνων ικανών να αφυπνιστούν και να επανενερ- 
γοποιηθούν στο λεπτό επίπεδο" ὠστόσο, επιβιώµατα κάθε είδους αναμιγνύονται 
τώρα στο ατομικό ασυνείδητο, γιατί τα υποκείµενα τέτοιων εμπειριών ανήκαν 
στον ευρύτερο πληθυσμό και δεν είχαν ούτε την απαραίτητη εκπαίδευση ούτε 
παράδοση συγκρίσιμη µε εκείνη των αρχαίων μυστηρίων. Επιπλέον, πρέπει 
εδώ να λάβουμε υπόψη µας το γεγονός µιας γενικότερης παραμόρφωσης ή 
εκφυλισμού, οφειλόμενο στο Χριστιανικό περιβάλλον το οποίο προσέδιδε ένα 
χαρακτήρα αμαρτίας σε οτιδήποτε σχετιζόταν µετο σεξ. Υπό τέτοιες συνθήκες 
και σ’ ένα σύστηµα συγκεχυµένων και κάπως διαταραγµένων επικλήσεων, «δια- 
βολικές» μορφές και μορφές αντινομισμού ήταν εὔκολο να επικρατήσουν στην 
επιφάνεια παρόμοιων εκδηλώσεων. Ο δαιµονισµός συχνά δεν είναι παρά µια 
παραμόρφωση θεμάτων και εικόνων τα οποία ανήκαν σε µια προγενέστερη, 
εκτοπισµένη λατρεία στο βάθος της καινούργιας που την αντικατέστησε. Πολλά 
τέτοια παραδείγματα μπορούν να βρεθούν στην ιστορία των θρησκειών. Στον 
μηχανισμό του ασυνειδήτου, όταν επανενεργοποιούνται τέτοιου είδους ψυχικά 
επιβιώµατα, είναι εύκολο να προολάβουν αυτά αυτομάτως µιαν ανταγωνιστική, 
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κακοποιό ή και σατανική μορφή." Γι αυτό, πρέπει να θεωρούμε ότι σε περι- 
πτώσεις εμπειριών όπως αυτές του Σαββάτου, όσοι συμμετείχαν ελάχιστη συνεί- 
δηση είχαν του πραγματικού τους περιεχοµένου, και βίωναν απλώς αυτό το 
περιεχόµενο έµµεσα μέσ’ από τις γρήγορες αλλαγές εικόνων του Σαββάτου των 
μαγισσών, ώστε να κάνουν µε καλή πίστη ομολογίες οι οποίες συμμορφώνονταν 
ακριβώς µε το διαβολικό σενάριο που είχαν ήδη κατασκευάσει οἱ ιεροεξετα- 
στές. | 

Τέλος, πρέπει να πούμε κάτι για τις µορφές των ζώων που συμμετείχᾶν σε 
µια τέτοια φαντασμαγορία. Πρέπει να έχουµε στο μυαλό μᾶς κι εδώ επίσης τις 
συνέπειες µιας ανακίνησης των βαθύτερων και προ-Προσωπικών στρωμάτων 
του είναι, όπου επιβιώνουν λανθάνουσες ζωικές δυνατότητες οἱ οποίες αποκλεί- 
στηκαν από την εξέλιξη. Αυτές οι δυνατότητες, οἱ οποίες παίζουν σηµαντικό 
ῥρόλο στον τοτεµισοµό, µπορούν επίσης να ενεργοποιηθούν και να εμπλακούν 
στην επικλητική διαδικασία ὥστε να παράγουν υπό µορφήν προβολής ζωο- 
ανθρώπινες εικόνες ή ζωώδεις παραμορφώσεις της ανθρώπινης εικόνας οι 
οποίες αντιστοιχούν γενικά στα κατώτερα και τα πιο άµορφα περιεχόμενα που 
ανακινούνται στην όλη διαδικασία. Αλλά απ’ όλες τις άλλες απόψεις αυτή η δια- 
δικασία µπορεί να θεωρηθεί όμοια µε τη διονυσιακή άρση των αναστολών και 
µετις αρχαίες τελετουργίες ερωτικής και οργιαστικής µύησης. 

Αξιοποιώντας πληροφορίες από συγγραφείς οι οποίοι ασχολήθηκαν µε αυτό 
το θέµα τους περασµένους αιώνες, όπως οι Βαριεῖ, Ν. Εεπήρίας, Βοά1π, Ώεί 
Εἰο, ΒΙης{οἰάϊας και Ώου Οαἱπεί, ο Ώε Οµμαίία ανασύστησε ουσιαστικά τη βασι- 
κή εμπειρία του Σαββάτου ὡς ακολούθως." Στην διαβολική συνάθροιση η 
«βασίλισσα του Σαββάτου» εμφανιζόταν σαν µια γυμνή νεαρή γυναίκα, συχνά 
µια παρθένα, εξαιρετικής ομορφιάς και καβάλα ο’ ένα μαύρο κριάρι (ο Ρίευτε 
ας ἵαποτε έγραφε: «Όλες οι γυναίκες που είδαμε να έχουν επιλεγεί για τον τίτλο 
της βασίλισσας ήταν γλυκιές και είχαν το σηµάδι µιας οµορφιάς που τις ξεχώ- 
ριζε από τις άλλες»). Ἡ παρθένα εµυείτο απότα πρόσωπα που ιερουργούσαν µε 
διαδοχικές τελετές, αλειφόταν κι εν συνεχεία διακορευόταν πάνω στον βωμό. 
Σύµφωνα μ’ έναν μάρτυρα, αυτό την έκανε να υφίσταται «ένα θαυμαστό και 
τροµερό βασανιστήριο». Ένα γενικευµένο όργιο ακολουθούσε στο οποίο ο βίαι- 
ος και ανταγωνιστικός τρόπος εκδήλωσης του στοιχειακού έρωτα σε ελεύθερη 
και άμορφη κατάσταση κατέληγε σε ακόλαστες, αιμομικτικές ή αφύσικες ενώ- 
σεις και σ᾿ έναν ομαδικό βιασμό της νέας ιέρειας, Στο ξαπλωμένο σώμα της, 
σαν πάνω σε παλλόμενο βωμό, η αρσενική Αίγα του Σαββάτου, τώρα υπό 
αμφίεση ημιανθρώπινη, ιερουργούσε προσφέροντας καρπούς στο «Πνεύμα της 
Γης», την αρχή κάθε γονιμότητας. Μερικές φορές ελευθερώνονταν πουλιά σαν 
µία συμβολική τελετή της απελευθέρωσης των πιστών του Σαββάτου (µια επί- 
κληση στον «δαίµονα της ελευθερίας» ίσως' ένα από τα ονόματα που είχεο 
Διόνυσος στη Ρώμη ήταν «Ελεύθερος»). Μερικές φορές ζύµμωναν µια πίτα γιανα 
γίνει µια γαµική προσφορά ή µια κοινωνία µέσω της κοινής µετάληψης. Λέγε- 
ται ότι στο τέλος η βασίλισσα του Σαββάτου σηκωνόταν και, σαν θριαμβεύον 
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θύμα, αναφωνούσε φόρμµουλες όπως «Κεραυνέ του Θεού, χτύπα αν τολµάς 
τώρα!» (σε µια παρόμοια τελετή µε σεξουαλικό υπόβαθρο η οποία ετελείτο στη 
Σλαβονία µέχρι τον δωδέκατο αιώνα, αναφέρεται η φόρμουλα «Ας γιορτάσου- 
µε τώρα, γιατί ο Χριστός καταπατήθηκε!»).'' Ένα αντικειμενικό στοιχείο ενυ- 
πήρχε στο ότι όσοι συμμετείχαν σε αυτή την οργιαστική μύηση αποκτούσαν τα 
μυστικά της σύνθεσης ερωτικών φίλτρων, δηλητηρίων και ελιξιρίων. Η κατοχή 
τέτοιων χαρισµάτων είναι αυστηρά επιβεβαιωμένη."' Σύµφωνα µε πληροφορίες 
που έχουµε από τις δίκες, συχνά στα Σάββατα επικαλούνταν την Άρτεμη (µέχρι 
τον δέκατο έκτο αιώνα, σε αἱ {μαι Ὠίαπας [«να πας στο παιχνίδι της 
Αρτέµιδας»] σήμαινε ακριβώς να πας στο Σάββατο) µαζί µε τον Λούσιφερ, µια 
ολοφάνερα «αντεστραμμµένη» μετάθεση του αρσενικού θεού του φωτός." Όπως 
είναι πολύ γνωστό, µια ορισμένη φιγούρα στον γερμανικό κόσµο ήταν η ντονα 
Ηοὶάα µε τα διφορούµενα χαρακτηριστικά της, ευγενή και τρομακτικά, δωρή- 
τρια της χάριτος και αφανίστρια, χαρακτηριστικά τα οποία ήδη επισηµάναµε 
στο θηλυκό αρχέτυπο. Το Όρος των Μαγισσών του Σαββάτου και η Νύχτα της 
Ῥαλπούργης συγχέονταν µε το όρος όπου κατοικούσε η Αφροδίτη, όρος το 
οποίο κατά τις χριστιανικές αντιλήψεις είχε μεταμορφωθεί σε διαβολικό τόπο 
της αμαρτίας. Δεν στερείται νοήματος το ότι οι πραγματικές τελετές έπρεπε να 
γίνονται κοντά στα ερείπια παγανιστικών ναών ή γενικώς αρχαία ερείπια (για 
παράδειγµα, στην κορυφή του Ῥιγάε-Ώοιπο της Ωβέρνης, όπου ήταν τα ερεί- 
πια ενός ναού του Ερμή), σε ντόλµεν ή άλλα µεγαλιθικά μνημεία. 

Έχει συχνά παρατηρηθεί ότι, στο σενάριο της φαντασμαγορίας του 
Σαββάτου των μαγισσών, ο Ἱερός άρχων επανεµφανίζεται υπό µορφήν αρσενικής 
αίΐγας, του ιερού συμβολικού ζώου (που από τους Έλληνες ταυτιζόταν άλλοτε µε 
τον Πάνα και άλλοτε µε τον Διόνυσο) το οποίο έσµιγε µετις νεαρές γυναίκες εν 
είδει ιερού γάµου σε µία από τις λατρείες της αρχαίας Διγύπτου, ενώ η γυμνή 
γυναίκα η οποία λατρευόταν ως Ἠ ζώσα θεά είναι µια παραλλαγή του αρχαίου 
μεσογειακού θέµατος. Έχουμε ήδη αφηγηθεί πώς στην περιοχή του Αιγαίου, 
για παράδειγµα, η λατρεία της θεάς συγχεόταν µε αυτήν τῆς ιέρειάς της και 
πόσο παρόμοια ίχνη επιβιώνουν στις μυστικές οργιαστικές τελετές ορισμένων 
σλαβικών αδελφοτήτων. Αν και σποραδικά, τελετουργικές δοµές όμοιες µε 
αυτές του Σαββάτου είχαν αποδοθεί και στους Γνωστικούς. Έτσι µας λένε ότι ο 
Μαρκίων ο Γνωστικός διακόρευσε κάποια νεαρά κορίτσια τα οποία έπεισε ν᾿ 
ανεβούν σε ένα βωμό, και µε τον τρόπο αυτό τα έχρισε και τα έκανε προφήτι- 
δες. Όπου τέτοιες περιπτώσεις έχουν κάποια εγκυρότητα, πρόκειται προφανώς 
για τεχνικές σεξουαλικής µύησης. Όσον αφορά τον αρχαίο κόσµο, ακόµα, ο 
Πλίνιος” µας μιλάει για νυχτερινά Σάββατα των μαγισσών στο όρος Άτλας µε 
αχαλίνωτους χορούς και µια οργιαστική απελευθέρωση των στοιχειακών δυνά- 
µεων του ανθρώπου ταυτόχρονα µε την Παρουσία εκδηλώσεων αρχαίων θεών 
και θεαινών της φύσης. Πρέπει λοιπόν να θεωρούμε τα Σάββατα ως µία επανε- 
νεργοποίηση τέτοιων τελετουργικών δοµών βασιζόμενη σε µια σκοτεινή απε- 
λευθέρωση ενεργειών στο ον επίπεδο, όπου μπορούν να αναδύονται δραστι- 
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κά αρχετυπικές δυνάµεις και να εμφανίζονται μορφές έκστασης οι οποίες στιά- 
νιως επιτυγχάνονται στο πεδίο της κανονικής εγρήγορης συνείδησης. Ακόμα 
μπορούμε να δείξουμε ότι, αν τελετές οι οποίες επιτελούνται μέσ από ανθρώ- 
πινα πρόσωπα, υλικές ενέργειες και φυσικά βοηθήματα έχουν πράγματι 
κάποιαν αποτελεσµατικότητα, αυτό συμβαίνει επειδή η συνείδηση μεταφέρεται 
στο λεπτό επίπεδο. 


Ἔχουμε ήδη αναφέρει τους τεχνικούς λόγους που κάνουν την εμπειρία δια- ι 


βολική, οἱ οποίοι οφείλονται στον ρόλο που έχει παίξει η χριστιανική καταστο- 
λή και η θεολογική καταδίκη της σεξουαλικότητας. Αλλά πρέπει εξ αρχής να 
λάβουμε υπόψη µας και το ενδεχόμενο µιας συνειδητής, «τεχνικής» χρήσεως 
του οτιδήποτε είχετον χαρακτήρα του «διαβολικού» και του άµορφου στα πλαί- 
σια των αντιλήψεων µιας δεδοµένης θρησκείας" µια τέτοια χρήση ήταν πιθανό 
να επιδιώκεται για τους σκοπούς µιας ειδικής υπέρβασης των θρησκευτικών 
μορφών και συµµετοχής σε µια ελεύθερη προὔποθέσεων και ορίων κατάσταση 
ύπαρξης. Θα μπορούσαμε να πούμε, ίσως ακόµη πιο απερίφραστα, ότι στις 
περιπτώσεις αυτές όπου η µορφή εµφανίζεται ως.περιορισμός, καλείται στην 
επιφάνεια εκείνο το οποίο βρίσκεται «κάτω» από τη µορφή (στην οποία αντι- 
στοιχούν, και ιδιαίτερα στις θεοκεντρικές θρησκείες, συγκεκριμένες θείες 
φιγούρες, δόγµατα, θετικοί κανόνες, απαγορεύσεις, κοκ.). Σε ανώμαλες περι- 
πτώσεις όπου, παρ’ όλ᾽ αυτά, παραµένουµε στο κύριο ψυχικό ρεύμα της αντί- 
στοιχης παράδοσης, µια τέτοια τεχνική µπορεί από τα έξω να προσλαμβάνει τη 
µορφή µιας αντιθρησκείας, της αντεστραμµένης θρησκείας ή του Σατανισμού. 

Σε αυτά τα πλαίσια μπορούμε να αναφερθούμε σε µια ειδική λεπτομέρεια. 
Σε µία απο τις περιγραφές του Σαββάτου λέγεται ότι ένα αποκρουστικό φιλί, 
οδοιήηι δι εαιᾶα [«φιλί κάτω από την ουρά»], το οποίο δινόταν από τους 
πιστούς στον θεό της τελετής, δηλαδή στην ανθρώπινη φιγούρα που τερουργού- 
σε εκπροσωπώντας τον θεό, ισοδυναμούσε µε χρίσμα της «σατανικής» πίστης 
τους. Άλλες μαρτυρίες, ωστόσο, λένε καθαρά ότι δεν ήταν απαραίτητη µια 
τέτοια τελετουργία. Ἑδώ µπορεί να έχουµε να κάνουµε µε µια απίστευτα και 
αποκρουστικά παραμορφωμένη εκδοχή κάποιου εντελώς διαφορετικού πράγ- 
µατος. Ο Ώε Έαποτε έγραφε ότι εκείνο περί του οποίου επρόκειτο εδώ ήταν 
ίσως ένα δεύτερο πρόσωπο, ένα μαύρο πρόσωπο, το οποίο είχε πίσω του το 
είδωλο ή το πρόσωπο που ιερουργούσε, δεμένο κατά κάποιον τρόπο στο σβέρ- 
κο του όπως το δεύτερο πρόσωποτου Ιανού.'' Αυτός ο συμβολισμός είναι αρκε- 
τά σαφής! αν το φωτεινό ανοιχτόχρωμο πρόσωπο µπροσιά εκπροσωπούσε τον 
«εξωτερικά» εκδηλωµένο Θεό, το μαύρο πρόσωπο από πίσω αντιπροσώπευε 
την αβυσσαλέα, άµορφη θεότητα που προχωρούσε βαθύτερα από τον εκδηλω- 
µένο Θεό. Στα αιγυπτιακά μυστήρια, η φόρμουλα που αφορούσε το έσχατο 
μυστικό αποκαλούσε τον Όσιρι «μαύρο θεό»: παράλληλα, μπορούμε να βρού- 
µε ακριβείς αναφορές σε αυτή την όψη της θεότητας στην πρώιμη ελληνική χρι- 
στιανική πατρολογία, η οποία ήταν επηρεασμένη από τις διδασκαλίες των 
μυστηρίων καὶ τον νεοπλατωνισµό (Διονύσιος ο Αρειοπαγίτης, για παράδειγ- 
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μα). Κι έτσι όλο αυτό µπορείνα έχει παραµορφωθεί σε µια αποκρουστική µαγι- 
κή τελετουργία στη θέση µιας καθαρής οµολογίας πίστεως ή «λατρείας» της 
άµορφης θεότητας η οποία µέσ᾽ από το κατώτερο ζητούσε να φτάσει στο 
υψηλότερο, δηλαδή στον «μαύρο Θεό», τον Ώειω Ισποίις. Αλλά είναι δύσκολο να 
πούμε σε ποιον ακριβώς βαθµό ισχύει αυτό στην περίπτωση τελετουργιών και 

απόκρυφων λατρειών, µεταξύ των οποίων συγκαταλέγονται και οι ίδιες οι «μαύ- 
ρες λειτουργίες». 

Αν οι πληροφορίες που έχουµε στη διάθεσή μας σχετικά µετην πραγματική 
τέλεση της Μαύρης Λειτουργίας είναι πενιχρές και αναξιόπιστες, διαθέτουµε 
αρκετά στοιχεία για την τεχνική της διαβολικής αντιστροφής της Καθολικής 
τελετουργίας. Μπορούμε ν᾿ αφήσουμε κατά µέρος εδώ την απλώς βλάσφημη, 
παιγνιώδη και ιερόσυλη εκδοχή η οποία βγαίνει από ευφάνταστες περιγραφές 
όπως αυτές του ΠΙΙΥΣΠΣΗΩς. Τα λίγα που πράγματι γνωρίζουµε αφορούν πράξεις 
οι οποίες είχαν σκοπούς πρόστυχα μαγικούς μάλλον παρά εκστατικούς, όπως 
στην περίπτωση της Μαύρης Λειτουργίας την οποία εθέσπισε η Αικατερίνη των 
Μεδίκων. Η δοµή της τελετής εμφανίζει ίχνη ομοιότητας µετις αρχαίες τελετές 
των μυστηρίων της Αφροδίτης, κι εκείνο που βιωνόταν στη φαντασμαγορίατου 
Σαββάτου εδώ εκδραμµατιζόταν εν µέρει στο επίπεδο της πραγματικότητας. 
Πράγματι, επίκεντρο της τελετής εδώ ήταν µια νεαρή γυναίκα η οποία ξάπλω- 
νε στον βωμό και ενεργούσε ὡς βωμός η ίδια. Η στάση την οποία μερικές φορές 
έπαιρνε, µε τα πόδια ορθάνοιχτα ώστε να επιδεικνύει το φύλο της, το 05 546Υ1ΩΠ 
[«ιερό στόµα»] σύµφωνα µε την έκφραση ενός οπαδού του Ερμητισμού, ήταν η 
ίδια µε τις αναπαραστάσεις ορισμένων αρχαίων θηλυκών θεαινών της Μεσο- 
γείου. Παράλληλα µε την αντεστραμµένη τέλεση της Λειτουργίας, φαίνεται ότι 
η τελετή συνίστατο σε διαδικασίες παρόμοιες μ᾿ εκείνες που περιγράψαµµε 
παραπάνω σε σχέση µετο Σάββατο. Η πιο φρικιαστική λεπτομέρεια, η πιθανο- 
λογούµενη θυσία ενός βρέφους πάνω στον βωμό, δεν ήταν µόνο µια διαβολική 
µίµηση της θυσιαστικής τελετής της Ευχαριστίας αλλά έκανε επιπροσθέτως 
νύξη στην αιματηρή θυσία και την πόση του αίµατος στα οποία υποτίθεται ότι, 
σε ορισμένες µορφές της αρχαίας πίστης, έβρισκε ευχαρίστηση η Θεά. Απότην 
άλλη μεριά, αυτή θα μπορούσε να είναι µια µαγική τεχνική µε σκοπό να προ- 
σφέρει ένα σώμα για την αληθινή εμφάνιση µιας τέτοιας θεότητας. Μια λεπτο- 
µέρεια που είναι σηµαντική όχι µόνο όσον αφορά αυτό το συγκεκριµένο ση- 
µείο, είναι η εξής: ήταν απολύτως απαραίτητο η τελετή στο σύνολό της να τελεί- 
ται από έναν κανονικά χειροτονηµένο ιερέα. Στην πραγματικότητα, σύµφωνα 
μετο Καθολικό δόγµα, εκτός από κάποιον ο οποίος είχε άµεσα χριστεί από τον 
Θεό, µόνο ένας ιερέας μπορούσε να επιτελέσει το μυστήριο της μετουσιώσεως 
µέσω της αντικειµενικής δύναμης που έλαβε κατά τη χειροτονία, η οποία, και 
αν ακόµα για κάποιο λόγο του είχε απαγορευθεί να την ασκεί, δεν μπορούσε 
ούτε να χαθεί ούτε να ανακληθεί. Τώρα, οι τελετές για τις οποίες µιλάµε 
μπορούσαν να έχουν κάποιαν αποτελεσμµατικότητα µόνο υπό την προὔπόθεση 
ότι το πρόσωπο που ιερουργούσε κατείχε αυτή τη δύναμη της µετουσιώσεως, 
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δύναμη η οποία μπορούσε να καλέσει και ν᾿ αφυπνίσει πραγματικές παρουσίες 
σε επιδεκτικά αντικείµενα, όχι µόνο σε άψυχα πράγματα (όπως στην όστια της 
Ευχαριστίας) αλλά και σε ανθρώπινα πλάσματα. Ένα τέτοιου είδους «μυστή- 
Ριο» υποτίθεται ότι λάβαινε χώρα Και στο ίδιο το πρόσωπο της γυµνής γυναίκας 
που κειτόταν πάνω στο βωμό, έτσι ώστε να προκληθεί µια στιγμιαία μαγική 
ενσάρκωση του αρχετύπου, της υπερβατικής δύναμης της γυναίκας και της 
θεάς. Αν υποθέσουμε ότι πράγματι γινόταν επίκληση σε αυτή την υπεραισθητη- 
ριακή δύναμη, μπορούμε κάλλιστα να φανταστούμε µια πρακτική χρήση της. 
Ἀρκεί µόνο να σκεφτούμε ότι η χρήση µιας τεχνικής της αντιθρησκείας 
ταυτόχρονα µε την ανάδυση κάθε τι του άµορφου και «κολασµένου» κατά την 
αντίληψη της Ιστορικής παράδοσης, συνεπάγεται σοβαρούς κινδύνους και προ- 
Ὀποθέτει ότι το Πρόσωπο που ιερουργεί διαθέτει ειδικές και εξαιρετικές 
ικανότητες ώστε να αποτρέψει τις πλέον σατανικές συνέπειες, µε την κυριολε- 
κτική σηµασία του όρου. Οι κίνδυνοι ήταν μικρότεροι όπου τέτοιες τελετές 
σεξουαλικής μαγείας ασκούνταν στα πλαίσια µια οµοιοπαθητικής παράδοσης 
και δεν προσέφευγαν στην τεχνική της αντιστροφής, αποφεύγοντας έτσι έναν 
αντινοµιακό χαρακτήρα, όπως θα δούµε σύντομα. | 

Φαίνεται ότι η θεότητα στις πρακτικές της μαύρης μαγείας κατά τον δέκα- 
το ἑβδομο και δέκατο όγδοο αιώνα ήταν θηλυκή. Ονομαζόταν Ασταρώθ, όνοµα 
το οποίο είχε την ίδια ρίζα µε το Αστάρτη, Αστορέθ, Αττάρ, Ασ-τουρ-τού, κοκ. 
πράγµα που µας οδηγεί να δεχθούµε ότι συνδεόταν µετην Αστάρτη-]στάρ (στις 
σηµιτικές γλώσσες -ωθ, όπως στον τύπο Ασταρώθ, είναι κατάληξη πληθυντικού), 
ακόµα και όταν το φύλο της θεότητας δεν ήταν σαφώς προσδιορισµένο. 
Ὑπήρχαν φορές που στις Μαύρες Λειτουργίες ιερουργούσαν γυναίκες. 

Σαν µια τελευταία παρατήρηση σχετικά ειδικώς µε το Σάββατο, πρέπει να 
προσέξουμε ότι, παρ᾽ όλο που χρησιμοποιούν τα ίδια µέσα, εµπειρίες αυτούτου 
είδους στο λεπτό επίπεδο δύσκολα γίνονται κατανοητές από τον σύγχρονο 
άνθρωπο, δεδομένου ότι δεν πρόκειται για απλά όργια της φαντασίας τα οποία 
θα ανήκαν στη σφαίρα της ατοµικής ερωτικής φαντασίωσης αλλά συνεπά- 
γονται μάλλον αληθινές επαφές και επικλήσεις. Η απαραίτητη γι’ αυτά ψυχική 
ατμόσφαιρα δεν µας είναι πλέον προσιτή, και µια διαδικασία εστίασης όλο και 
περισσότερο στο ψυχολογικό πεδίο έχει κλείσει το υποκείµενο στον εαυτό του, 
στην καθαρή του υποκειµενικότητα. Πέρα από µερικές όντως εξαιρετικές περι- 
πτώσεις, το µόνο πεδίο που προσφέρεται σήµερα για ενδεχόµενες εµπειρίες 
πέρα από την κοινή ψυχική διαδικασία είναι τέτοιο ώστε, κατά κανόνα, οι 
εµπειρίες αυτές υπόκεινται σε κοινότοπες ἑρμηνείες όπως εκείνες του Ταηρ, ή 
αλλιώς ανάγονται στην «ψυχεδελική» σφαίρα λόγω της κοσμικής και διαταρα- 
κτικής χρήσης ορισμένων φαρμάκων. 


Το δόγμα του Ερµαφρόδιτου στον χριστιανικὀ μυστικισμὀ. 


Είδαμε στον Σκώτοτον Εριγένη ότιτο δόγµα του ερµαφρόδιτου έχει εμφανιστεί 
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µέσα στα Πλαίσια της χριστιανικής θεολογίας. Χωρίς κανένα ορατό δεσµό µε 
τον Σκώτο αλλά ξεκινώντας, απεναντίας, µε τον ]αΚοῦ Βοεβπις, το θέµα αυτό 
έρχεται και πάλι στο φως μέσ’ από µία ελάχιστα γνωστή οµάδα μυστικιστών και 
ερµηνευτικών συγγραφέων οι οποίοι, παρ’ ότι παραμένουν ουσιαστικά µέσα 
στον περίβολο του Χριστιανισμού, προσπάθησαν να δείξουν ότι η διαφορο- 
ποίηση των φύλων υπήρξε µια συνέπεια της πτώσεως του αρχικού ανθρώπου, ο 
οποίος είχε δημιουργηθεί από τον Θεό κατ’ εικόνα του, αρσενικός και θηλυκός, 
δηλαδή ερµαφρόδιτος. ο 

Αναφέραμε ότι στην Καββάλα είχαν ήδη γίνει προσπάθειες να δοθεί ένα 
τέτοιο νόηµα στον βιβλικό μύθο, και ότι ειδικά ο Λεόν ο Εβραίος είχε προσπα- 
θήσει ρητά να κάνει τη βιβλική πηγή να συμπλεύσει µε το πλατωνικό Συμπόσιο. 
Αναπτύσσοντας παρόμοιες ιδέες, αλλά δίχως καµία αναφορά στον Πλάτωνα 
και παραμένοντας αποκλειστικά σε βιβλικό έδαφος, αυτοί οι Χριστιανοί συγ- 
γραφείς, αρχής γενομένης από τον Βοεβηε, ὠθήθηκαν προς εξεζητηµένους και 
κάπως αφύσικους στοχασμούς προκειµένου να ενοποιήσουν σε ένα αρμονικό 
και ομοιογενές σύνολο θέµατα τα οποία προέρχονται από πολύ διαφορετικές 
πηγές µέσα στη Βίβλο. Στην πραγματικότητα η Γένεσις, σε αντίθεση µε τον 
Πλάτωνα, μιλούσε πρώτα για το αρχικό πλάσμα το οποίο δημιουργήθηκε ως 
ανδρόγυνο κι εν συνεχεία περιέγραφετην εμφάνιση των φύλων, όχι ως συνέπεια 
του αμαρτήµατος αλλά ως έργο του Θεού, ο οποίος αντελήφθη, κατά κάποιον 
τρόπο, ένα σφάλμα στο έργο του των εφτά ηµερών της δηµιουργίας. 
Συνειδητοποιώντας ότι δεν ήταν καλό για τον Αδάμ να είναι µόνος του, ο Θεός 
τον διαίρεσε και σχημάτισε από αυτόν την Εύα. Τέλος, κι ενώ τα φύλα ήδη 
υπήρχαν, η Γένεσις µιλά για το αμάρτημα του Αδάμ, στο οποίο δεν μπορούσε 
να δώσει, όπως είπαμε και νωρίτερα, σεξουαλική αιτιολογία αφού η εντολή του 
να πολλαπλασιαστούν και να γίνει ο άνδρας µε τη γυναίκα του «σάρκα µία» 
απαντώνται στη Γένεση Πριν από την αφήγηση της ανυπακοής και της πτώσε- 
ως του Αδάμ. 

Η θεωρία του ερµαφρόδιτου, ὠωστόσο, είχε τέτοια επιρροή σε ορισμένους 
χριστιανούς μυστικούς και συγγραφείς ώστε προσπέρασαν αυτές τις ανακολου- 
θίες και προσπάθησαν να αναγάγουν αυτή τη θεωρία σε ίση αξία µε τη βιβλική 
αφήγηση. Ο Ῥοεβιπε, ο οποίος εγκαινίασε αυτό το ρεύμα σκέψης, δεν ήταν 
µόνο ενήµερος του ερµητικού στοχασμού αλλά και είχε υιοθετήσει από τον 
αλχημικό Ερμητισµό ένα µέρος της συµβολικής του ορολογίας (έτσι ο Βοείππε 
έκανε το Θείο,τον Υδράργυρο, το Νίτρο, το Πυρ, το΄Ύδωρ, το Άλας, κοκ. σύμ- 
βολα κοσμικών πνευματικών δυνάµεων). Πιθανότατα παρέλαβε τη θεματική 
του ανδρόγυνου όχι από τη μυστική ιουδαϊκή θεολογία της Καββάλα αλλά από 
τον Ἑρμητισµό, ο οποίος ήδη την είχε στη µορφή του Εεδίς µέσω µιας ανεξάρ- 
τητης παράδοσης που πήγαζε απευθείας από τα μυστήρια και από κάποιους 
γνωστικιστικούς κύκλους."' 

Ο Βοεβιηε αναδιάρθρωσε ως ακολούθως τον βιβλικό μύθο. Στην αρχή, ένα 
ερµαφρόδιτο ον δηµιουργήθηκετο οποίο συγχώνευε µέσα του την αρσενική και 
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τη θηλυκή αρχή (τις οποίες ο Ῥοεμπιε ονόµαζε Απόχρωση του Πυρός και 
Απόχρωση του Φωτός). Ο ύπνος του Αδάμ δεν ήταν µια κατάσταση στην οποία 
τον έριξε ο ίδιος ο Θεός όταν, από δικότου θέληµα, ο Θεός αποφάσισε να χωρί- 
σειτην Εύα από τον Αδάμ, αλλά το πρώτο σύμβολο της Πτώσεως. Στον Βοείης 
ο ύπνος αυτός υπονοείτην κατάσταση στην οποία βρέθηκε ο Αδάµ από τη στιγ- 
µή που καταχράσθηκε την ελευθερία του, αποσχίστηκε από τον θείο κόσµο και 
«φαντάστηκε» ότι βρισκόταν στον κόσµο της φύσης, καθαιρώντας έτσι τον 
εαυτό του και δένοντάς τον για πάντα µε τη γη. Ορισμένοι από τους συνελῖστές 
του έργου του Βοεβπ]ε συνέδεσαν αυτό τον ύπνο µε τον ίλιγγο ο οποίος κυρίευ- 
σε τον Αδάμ όταν είδε τα ζώα να ζευγαρώνουν και πόθησε να τα μιμηθεί. Ἡ 
Εμφάνιση των φύλων ήταν λοιπόν η συνέπεια αυτής της αρχικής Πτώσεως: αλλά 
γι αυτήν επρόκειτο να δοθεί ένα θείο φάρμακο, σαν ο Θεός να συναισθάνθηκε 
την κατάσταση της στέρησης και της επιθυµίας του εκπεσµένου όντος και του 
έδωσε τη γυναίκα, την Εύα, για να τον προφυλάξει από µια χειρότερη έκπτω- 

ση." Ο Λεόν ο Εβραίος είχε ήδη διδάξει ότι ο αρχικός σκοπός του ανθρώπου 
δεν ήταν η αναπαραγωγή αλλά ο θείος διαλογισµός, ο οποίος μπορούσε να εξα- 
σφαλίσει την αιώνια ζωή δίχως την ανάγκη της αναπαραγωγής. Μόνον αφού ὁ 
άνθρωπος έγινε θνητός εξαιτίας της αμαρτίας του, ο Θεός του έδωσε τη δύνα- 
µη να αναπαράγεται προσφέροντάς του ὡς ταίρι του την Εύα ώστε µε τον ένα 
ή µε τον άλλο τρόπο να µην αφανιστεί το ανθρώπινο είδος." 

Όμως ας επιστρέψουµε στον Βοεβιηςε: η αφήγηση του καρπού και του 
όφεως (του αληθινού-αµαρτήµατος, σύµφωνα µε την ορθόδοξη εκδοχή) δεν θα 
έπρεπε ν᾿ αναφέρεται σε µια δεύτερη Πτώση ή µια δεύτερη φάση της Πτώσεως. 
Ο1.]. Ἠτι2, ένας οπαδός του Ῥοε]ππε, εξιστορεί ως ακολούθως τη γέννηση της 
Εύας: όταν είδε τα ζώα να ζευγαρώνουν, ο Αδάµ γέννησε αρχικά την Εύα ως 
μαγική εικόνα (θα μπορούσαμε να πούμε, µια πυρετώδη εικόνα, προβολή της 
ίδιας του της επιθυμίας), την οποία εν συνεχεία επλήρωσε µε γήινη ουσία. 
Τέλος, ο Θεός επενέβη εμφυσώντας µέσα της το θείο του πνεύμα και της έδωσε 
αληθινή ύπαρξη, έτσι ώστε τα δύο έκτοτε αποτελούν ένα." 

Σε αυτόν τον εικοτολογικό και αφηρημένο στοχασμό συναντάμε έναν τυπικό 
αναδιπλασιασµό της θηλυκής αρχής σε σχέση µε το δόγµα της Σοφίας, της 
ουρανίας Παρθένου. Το αδιαίρετο αρχικό ον θα πρέπει να είναι ενδόµυχα ενω- 
µένο «σ’ ένα ιερό και απόκρυφο μείγμα» µέσα στο «εκθαµβωτικό σώµα της 
ουράνιας Σοφίας». Ενωμένος µε αυτήν, ο Αδάµ θα μπορούσε να επικοινωνεί µε 
τον Θεό και να επιτελεί όλα τα θαύματα." Ο ΟΙεΕίεἰ μιλούσε γι αυτή τη Σοφία 
ως το «φως της φλεγόµενης ψυχής» στο αρχικό ον’ όταν έβλεπε τη Σοφία ὡς την 
«απόφαση δια της οποίας ο Θεός δημιούργησε τα πάντα»"' ή ὡς τη «δύναμη» 
του Θεού, την έκανε να εµφανίζεται ὡς ισοδύναμη µε την ινδουιστική Σάκτι. 
Παρομοιαζόταν επίσης µετο Δέντροτης Ζωής και ονομαζόταν ΄Ύδωρτης Ζωής 
(Μ. ΠοΠη) -- κι εδώ βρίσκουμε δεσμούς µε τα παραδοσιακά σύμβολα του θηλυ- 
κού όπως µας είναι ήδη γνωστά." Τελικά, η Σοφία ήταν επίσης η «ουράνια 
γνώση». Ο Ῥοε]πηε και ο Οἰεῃιεὶ περιέγραφαν επίσης την Πτώση ως ακολού- 


θως: όπως ο Λούσιφερ, ο αρχικός άνθρωπος θέλησε να κυριαρχήσει την 
Παρθένο, η οποία τότε διαχωρίστηκε από αυτόν έτσι που στον ίδιον δεν έµεινε 
άλλο από τη διάπυρη αρχή, άνυδρη και διψασµένη και στερηµένη από φως. 
Άλλοι συγγραφείς (Π.χ. ο 6οι({ιεὰ Ατηοϊά) πίστευαν ότι ήταν η ίδια η σαρκική 
επιθυµία που έκανε το αρχικό ον να χάσει τη «μυστική του σύζυγο». Ωστόσο, 
ακόµα και στην ταπεινή του κατάσταση όπου ποθούσε τις γυναίκες, ήταν 
πάντοτε, μυστικά, η Παρθένος το πραγµατικό αντικείµενο της επιθυµίας του’ 
πάντα διφούσε γι αυτήν, ακόµα και ὅταν ένιωθε κορεσµένος από σαρκική και 

γήινη απόλαυση. Η «αόθενής» γήινη γυναΐκα ήταν µόνο ένα υποκατάστατό της. 
Η ολοκλήρωση της ύπαρξης την οποία φαινόταν να του προσφέρει ήταν αυτα- 
πάτη. Ο Βοε]ππε έκανε τη βιβλική εξορία από την Εδέµ µε το Δέντρο της Ζωής 
σύμβολο της αδυναµίας του ανθρώπου να φτάσει στον σκοπό του μέσ’ από την 
κοσμική ένωση των φύλων’ ήταν σαν να άγγιζε ένα φρούτο το οποίο την ίδια 
στιγµή ο φύλακας του ἁρπαζε µέσ᾽ από τα χέρια, αφού ο άνθρωπος είχε αντι- 
καταστήσει τη Σοφία µε την Ἑύα ή την Παρθένο µε τη πιατίχ γεπεγίς, η οποία 
τον είλκυε µε κίβδηλη επιθυμία." Ο τσ" μιλούσε για την πύρινη ροµφαία του 
αγγέλου ο οποίος φρουρούσε την Εδέμ ως εκείνο που επρόκειτο να καταστρέ- 
Ψει και να ξεριζώσει τη ζωική αρχή της επιθυµίας σε όσους πραγματικά ποθού- 
σαν να επανενσωματωθούν µέσα στη θεία εικόνα. Και από εδώ περνάµε αµέ- 
σως στη µελέτη του δόγµατος της Παρθένου Μαρίας, στην οποία εκπληρώνε- 
ται όχι µόνο η γέννηση του Υιού αλλά και η αναγέννηση της Ψυχής. 

Έτσι και σε αυτή τη σχολή σκέψης, η οποία ζητάει να συμπληρώσει τον 
βιβλικό μύθο στηριζόμενη στον Χριστιανισμό, το δόγµα του Ἑρμαφρόδιτου 
εµφανίζεται ως το κλειδί του μυστηρίου της αμοιβαίας έλξης των φύλων. Ο 
ΕΤΑΠΖ νοη Βααάετ έκανε τη βαρυσήµαντη δήλωση «μόνο η θεολογία που κατα- 
δεικνύει την αμαρτία ως τον διχασµό του ανθρώπου και παρουσιάζει τη λύτρω- 
ση καιτην ανάσταση ως επανένωσήτου, θα θριαμβεύσει ενάντια σε όλους τους 
εχθρούς της».'' Κατά τα άλλα το δόγµα της Σοφίας δεν οδήγησε παρά στον 
δυισµό ενός πουριτανικού ασκητισμού’ εκείνος που θέλει να ξαναβρεί τη Σοφία 
πρέπει να απαρνηθεί την Εύα, την εγκόσµια γυναίκα, διότι η µία αποκλείει την 
άλλη. Ἡ Σοφία, επιπλέον, συγχέεται µερικές φορές και ταυτίζεται µε τη Μαρία, 
και κάποτε µε τον ίδιο τον Χριστό (ο οποίος, σύµφωνα µε τον Σκώτο και αυτούς 
τους συγγραφείς, πρέπει να έχει ανασυστήσει µέσα τουτην ενότητα των φύλων)’ 
ποθείται όχι µόνο από τον άνδρα αλλά και από τη γυναίκα, ὡς εάν αυτή, η 
Σοφία, να ήταν η ίδια η ενσάρκωση του Ἑνός. Και αυτό µας οδηγεί στη σφαίρα 
του καθαρού θρησκευτικού μυστικισμού. Δεν γνωρίζουμε αν αυτά τα δόγµατα 
είχαν οδηγήσει στην άσκηση πραγματικών επικλήσεων, εκτός ίσως στην περί- 
πτωση του ΟἰσΠίςὶ (που ήταν ίσως, από τους εκπροσώπους αυτής της σχολής, 
εκείνος ο οποίος βρισκόταν πιο κοντά στον εσωτερισµό’ μεταξύ άλλων, ανακα- 
λύπτουµε στα γραπτά του µια θεωρία για τα μυστικά κέντρα του σώματος 
παρόμοια µετης γιόγκα καιτου Ταντρισμού)."' Ο Οἰεπιεὶ έγραφε, «Έχουμε ένα 
αστρικό σώµα στο εσωτερικό εκείνου το οποίο συντίθεται από τα στοιχεία, και 
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αυτό το αστρικό σώμα είναι επίσης πνευματικό’ διψάει για τη Σοφία και συνε- 
χίζει να την καλεί µέσ᾽ από τη δίψα του»."' Αλλά γενικά δεν θα βρούμε τίποτα 
σχετικό µε µια συγκεκριμένη µυητική χρήση του φύλου σε αυτή τη σχολή. Το 
περισσότερο στο οποίο µπορεί να καταλήξει είναι µια εξιδανικευτική δικαίωση 
του γάμου αντί µιας ασκητικής άρνησής του. 

Μια τέτοια δικαίωση συναντάται, προπάντων, σε έναν από τους τελευταίους 
εκπροσώπους της σχολής, τον ΕΓΔΩΖ νοΏ ΒαΔ4ΕΥ, ο οποίος έγραφε: «Ο σκοπός 
του γάµου ως μυστηρίου είναι η αμοιβαία αποκατάσταση της ουράνιας ή" αγγε- 
λικής εικόνας στον άνδρα όπως αυτός θα όφειλε να είναι; κάποιος δηλαδή ο 
οποίος εσωτερικά ή πνευματικά έχει αποκοπεί από τη ζωώδη Φύση, και στη 
γυναίκα όπως θα όφειλε αυτή να είναι, όχι πλέον ένα θηλυκό ζώο, γιατί µόνο µε 
αυτό τον τρόπο θα μπορούσαν να εκπληρώσουν µέσα τους την αληθινή ιδέα της 
ανθρωπότητας»."' «Μόνο σε αυτό το επίπεδο», προσέθετε ο Βααάςεν,'' «μπορού- 
με να κατανοήσουμε το µυστηριακό στοιχείο µιας τέτοιας ενώσεως [του γάμου], 
γιατί µόνο ένας τέτοιος σκοπός µας οδηγεί πέρ᾽ από το χρόνο στο αἰώνιο και 
αληθινό είναι, ενώ εκείνο που είναι αποκλειστικά γήινο και χρονικό δεν µπορεί, 
ως τέτοιο, να έχει τον χαρακτήρα του μυστηρίου, και ούτε χρειάζεται έναν 
τέτοιο χαρακτήρα». Γι’ αυτό, «το υψηλότερο νόηµα του σεξουαλικού έρωτα, το 
οποίο δεν πρέπει να ταυτίζεται µε το ένστικτο της αναπαραγωγής, δεν είναι 
άλλο από την ανάγκη να ενοποιηθούν εσωτερικά ο άνδρας και η γυναίκα (στην 
ψυχή και στο πνεύμα) σε ένα πλήρες ανθρώπινο ον ή στην αρχική θεϊκή 
εικόνα». Αυτή η ανδρογυνική εικόνα, η οποία έχασε τη σωμµατικότητά της µετά 
την Πτώση, πρέπει να επαναφοµοιωθεί, να στερεωθεί και να εδραιωθεί στους 
δύο εραστές ώστε «τα δύο να µην αναπαράγουν απλώς τον εαυτό τους σε ένα 
τρίτο ον, το παιδί, και παρότι παραμένουν εκείνο που ήταν (θνητοθ), να αναγεν- 
νηθούν εσωτερικά οι ίδιοι ως παιδιά του Θεού». 

Πέρα ωστόσο από αυτή την αφηρημένη αναφορά, ο Βααάετ δεν σχεδιάζει 
κανέναν πραγµατικό µυητικό δρόµο του φύλου, έστω και στη θεωρία, παραµέ- 
νοντας έτσι δεμένος στον Χριστιανικό δυισµό και σ᾿ έναν ασεξουαλικό 
μυστικισμό. Για παράδειγµα, τον βλέπουμε να προτείνει την παράδοξη και 
κάπως κωμική θεωρία ότι στην πραγματική συνουσία θα έπρεπε να αντιθέσου- 
µε ένα απλό αγκάλιασµα των εραστών όπου αγγίζεται µόνο η περιοχή του στή- 
θους, διότι η πρώτη «είναι, αν εννοηθεί καθαυτήν και αφηρημένα, σε τόσο 
μικρό βαθµό πράξη ενότητας και έρωτα (γάμου) ώστε να εκφράζει το όλως 
αντίθετο, τη μέγιστη αμοιβαία ενίσχυση του εγωισμού (του µη έρωτα), η οποία 
καταλήγει όχι στην ένωση αλλά στην αδιαφορία και στον χωρισμό των δύο απο- 
πνευματοποιηµένων αντιθέτων, στην απώλεια του καθενός µέσα στο άλλο και 
στη νωθρότητα που είναι η αδελφή του θανάτου, γιατί είναι µια πράξη ζωώδης 
που µπορεί να εξορκιστεί µόνο µέσ᾽ από το αγκάλιασµα, δηλαδή µέσω του 
έρωτα». Ο Βααάεχ συσχέτιζε αυτή την αντίθεση µε εκείνη που υπήρχε ανάµε- 
σα στο μυστικό χριστιανικό δόγµα του ανδρογύνου και την «παγανιστική» 
σκέψη, η οποία, κατά τη γνώµη του, μιλούσε για τον ερµαφρόδιτο: 
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Σπις σεξουαλικές σχέσεις θεωρούµενες καθαντές, δηλαδή χωρίς τον εξορκισμό που 
επιτελεί ο έρωτας --ο θρησκευτικός έρωτας, μοναδική αρχή κάθε ελεύθερης σχέσης 
η οποία εξυψώνει τον δεσμό του πάθους μέχρις ότου επιτευχθεί µια ελεύθερη 
ένωση-- δεν συναντάµε καθόλου εκείνο που νοµίζουν οἱ φιλόσοφοι και οἱ στοχαστές 
του παγανισμού, µια ορµή επιστροφής στον ερµαφρόδιτο, ως επανενοποίηση της 
ανθρώπινης φύσεως στον άνδρα και στη γυναίκα, αλλά, τόσο ψυχικά όσο και σωματι- 
κά, την οργιαστική, στερηµένη αγάπης, εγωιστική παρόρµηση στον άνδρα και στη 
γυναίκα να εξάψουν ξεχωριστά ο καθένας µέσα του αυτό τον διπλό ερµαφρόδιτο 
πόθο και ν᾿ αρπάξουν ο ένας από τον άλλον ό,τι αυτός χρειάζεται για να ικανοποιη- 
θεί, όπου η γυναίκα γίνεται εργαλείο για τον άνδρα, και ὁ άνδρας εργαλείο για τη 
γυναίκα’ έτσι η ικανοποίηση του σεξουαλικού ενστίκτου επιτυγχάνεται καταλήγοντας 
όχι µόνο στην περιφρόνηση, αλλά ακόµα και στο µίσος του ενός για τον άλλον." 


Οποιοσδήποτε έχει γνωρίσει κάπως το δόγµα του ερµαφρόδιτου καιτη µεταφν- 
σική του φύλου µέσα στα κατάλληλα φιλοσοφικά και ιστορικά τους 
συμφραζόμενα µπορεί εὔκολα να δει τη µονοµέρεια και τη σύγχυση των 
απόψεων του Βααάςτ. Όπως και οι άλλοι συγγραφείς στους οποίους μόλις ανα- 
φερθήκαµε, µπορεί να κατανοεί ὡς ένα βαθµό τη βαθύτερη αιτία της σεξουα- 
λικής έλξης, αλλά καταλήγει και πάλι σε έναν θολό μυστικισμό ο οποίος αντα- 
νακλά σταθερά το σύμφυτο χριστιανικό µίσος απέναντι στη σεξουαλική εµπει- 
ρία. Ο τρόπος µε τον οποίον αυτή η εμπειρία υποβιβάζεται στην αμοιβαία 
αρπακτικότητα και τον σεξουαλικό εγωισμό των εραστών είναι ο κατώτερος 
που θα συναντήσουμε ακόµα και στον απλό κοσμικό έρωτα. Έχουμε ήδη δει 
πώς στην οργιαστική εμπειρία, όπως και σε κάθε γνωστή µας εμπειρία σεξου- 
αλικής ένωσης, ο καταστροφικός παράγων, ο οποίος εκδηλώνεται στη ρήξη του 
ατομικού εγώ (που είναι υπαρκτικά το αντίθετο του εγωισμού, της δεἰβοίσισᾖί), 
παίζει έναν ουσιώδη ρόλο, και ο αναγνώστης γνωρίζει ήδη το βαθύτερο νόηµα 
του μίσους για το οποίο μιλάει ο Βααάετ. Ἡ μυθική αφήγηση γίνεται δεκτή από 
τον Βααάεσ, όπως και από τον ΒοεΒΙπε, υπό την εκδοχή ότι, όταν το αρχικό ον 
χωρίστηκε από τον Πατέρα, η «έμπυρη ιδιότητά» του προσέλαβετη µορφή ενός 
ψευδούς είναι στο έμφυλο εγώ και ότι αυτή η µορφή ήταν εξωτερική και εκφυ- 
λισµένη ώστε της άξιζε να υπερνικηθεί και να θανατωθεί. Ωστόσο δεν λέει πρα- 
κτικώς τίποτε" για µια ερωτική πρακτική ικανή να επανασυστήσει το Ένα υπό 
µορφήν μυστηρίου. Σε αυτούς τους συγγραφείς η γενική εικόνα δεν διαφέρει 
και τόσο πολύ από το ορθόδοξο δόγµα, που ὧθεί τους πιστούς στην απώθηση 
της σεξουαλικότητας (η οποία κατανοείται ως ζωώδης φύση) στον μέγιστο 
δυνατό βαθµό. Περιορίζει τη σεξουαλικότητα στις «ενάρετες ενώσεις» των συζύ- 
γων, οι οποίοι αγαπούν ο ένας τον άλλον µέσα στον Θεό ξεχνώντας όλα τα 
σεξουαλικά χαρακτηριστικά τους. Ο απώτατος εκπρόσωπος αυτής της χριστια- 
νικής άποψης, ο Μπερντιάγιεφ, µεταθέτει το πρόβλημα, σύµφωνα µε τῇ ρῶσι- 
κή νοοτροπία, σ᾿ ένα εσχατολογικό επίπεδο εξαποστέλλοντας τον «άνθρωπο µε 
τη μεταμορφωμένη σεξουαλικότητα» και την «αποκάλυψη του ουράνιου ερµα- 
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φροδιτισμού» στον μέλλοντα κοσμικό αιώνα." 

Εν κατακλείδι θα μπορούσαμε να πούμε ότι, προπάντων, η σκέψη αυτή δεν 
προσθέτει τίποτα στην ανάπτυξη του θέµατος από τον Πλάτωνα: απεναντίας,͵ οι 
χριστιανικές αναφορές και η σύγχυση του βιβλικού μύθου µας εμποδίζουν να 
εξαγάγουµε της αρχές µιας αληθινής μεταφυσικής του φύλου. Μόνο οι 
τελευταίες μπορούν να µας παράσχουν µια βάση για την κατανόηση του συστή- 
µατος του ιερού γάµου Και των πρακτικών τις οποίες θα πραγματευθούµε στο 
επόμενο κεφάλαιο, πρακτικές βασιζόµενες στην υπέρβαση των φαινομένων τα 
οποία µπορεί να παράγει ο πραγματικός, µη µυστικοποιηµένος, σεξουαλικός 
έρωτας. Είναι γεγονός ότι στον Χριστιανισμό το δόγµα του Ἑρμαφρόδιτου αντι- 
προσωπεύει έναν ξένο σπόρο φυτευµένο σε ακατάλληλο έδαφος ὅπου δεν μπο- 
ῥεί να καρποφορήσει. Οι ιδέες τις οποίες πασχίσαµε να συνοψίσουµε εδώ 
μπορούν να βοηθήσουν µόνο εκείνον ο οποίος αναζητάει πράγματι τη Σοφία 
µέσα στην Εύα, αλλά τείνει να την επικαλείται και να ενώνεται µαζίτης σε ένα 
μυστικό επίπεδο, στηριζόμενος, εάν χρειαστεί, και στις µορφές υπό τις οποίες 
η έννοια του θηλυκού αρχετύπου, της «γυναίκας του Θεού», έχει επηρεάσει µια 
ορισμένη σχολή του Χριστιανισμού η οποία απηχεί γνωστικιστικές επιρροές. - 

Ἐν παρόδω: θα είχε ενδιαφέρον να ιχνηλατήσουµμε την πίστη των 
Μορμόνων, σύµφωνα µε την οποία ένας άνδρας µετά τον θάνατό του «δεν μπο- 
Ρῥεί να φτάσει στον έβδοµο και υψηλότερο βαθµό αγιότητας και να θεωθεί 
πραγματικά αν σε αυτή τη ζωή δεν έχει παντρευτεί µε γυναίκα». 


--.--------λλστθθθ μμ ο --μμμμομμμμμμμμμομομμμμμυρ-ῦ6ϱ64,;,- 


1. Προπέρτιος, Οαπμίμα, ΙΝ, 11, 3δ. Λατάντιος, Πίω. {π/. 1, 20, 36 (στο Ρερίλ]οζγα, Πο βρίοης 
πιθάετγαπεα, ϱΡ. 987-404). Βλ. επίσης Α. ἆάς ΜαγοἨί, { ομο Αηναίο πι Γέρηια απµίζα, Μίαπο, 1896. 

2. Βλ. 5. Καάλπακτίσπαπ, δε Ηύπάιι ΥΤρυ οί 16, Γοπάρη-Νον Υουῖ, 1957, Ρ. 84. 

ὃ. Εωριςὶ ἃς Οουαι1ρες, {αι Οἱέ απέφαε, Ρατ», 1900, ΡΡ. 107, 166. 

4- ἵ, ν, 1, 9) ]. Ὑοοάτοβε, δλαλΗέ αιά δλαΜία, ΡΡ. 96- 97. 

6. Μπρανταρανιάκα-ουπανισάδ, ΝΙ, ἵν, δ. 

6. Τσανιόγια-ουμανισάδ, 11, χῖῖ, 1-9. 

7. Μπρανταρανιάκα-ουπανισάδ, Ν1, ἵν, 20-99: µια παρόμοια συντετμηµένη φόρμουλα στην Ατάρβα-βέδα, 
ΧΙν, ἡ, 71. 

δ. Βλ. Κοεγέηγ!, Ρρίέο ἆεί δοἱε, ρ. 194. 

9. Ενδιαφέρον είναι ότι σε ορισμένες λατινικές γλώσσες, τα ιταλικά και τα γαλλικά για παράδειγ- 
μα, το θηλυκό σεξουαλικό όργανο αποκαλείται κοινώς «φύση», µε τον ίδιο τρόπο που η πράκρτι 
έναντι του πουρούσα εκπροσωπεί τη «φύση». 

10. Ρ.Β. ΚαπάοΙρᾷ, Μαρία εχια[ίς, Ρατ]ς, 19559, Ρ. 28. 

11. ο, ἂε δαϊπι-Μαγίίπ, ες Μιπόιὸτε ας ΓΠομιο-εσβτή, Ρατῖς, 1809, Ρ. 27. 

19. Υανπα, 58, 7. 

18. Ο. Ηαἱεῦγ-ΟΙΙηνα11, {.ες [ον δεογδίεν ἄε Γιουν, Ραχίς, 1906. Ἡ επίκληση του Βράχµα τη στιγµήτης 
εκσπερµάτισης, µαζί µε τη φόρμουλα που παραθέσαµε παραπάνω, µπορεί να βρεθεί, για 
παράδειγµα, στη Μαχανιρῥάνα-ιάνιρα, ΙΧ, 112116. 

14. [ρη-Αταδί, ἐά δαμεννε ον ΡγομΛόΗ, (Γης. Ἑ. Βατοκματάε, Ρανής, 1955, ΡΡ. 187-189. 

15. Βλ. Ο. δελο]επι, Μέσες Πμΐνο, ρ. 951. 

16. Μ. Οταπεῖ, /α Βρπαέε οἰμποῦ, Ρατῖς, 1950, Ρρ. 993-905. [ελλ. έκδοση: 4 κινέζικη σκέψη, μετ. 
Πωλίνα Λάμψα, «Γνώση», 1992]. 


ῳ 


4 ερέὼ τοκκέν καν εσεωκβήσειὰ» 


17. Ἡ αναγόρευση της σεξουαλικής συνάφειας σε «προπατορικό αμάρτημα» δεν έχει καµία βάση 
στα ἴδια τα κείµενα" η Γένεσις (5:24) μιλάει για τους δύο, τον Αδάμ και την Εύα, που έγιναν µία 
σάρκα πριν το αμάρτημα και όταν ακόµη δεν ντρέπονταν να παρουσιαστούν γυμνοί ο ένας στον 
άλλον. Ακόμη ο Ρωμαιοκαθολικισμός, αντιτιθέµενος στον Προτεσταντισμό, έχει κηρύξει ότι η 
υποταγή του ανθρώπου στη σεξουαλικότητα δεν είναι η αιτία του προπατορικού αμαρτήµατος 
αλλά µία απότις συνέπειές του. 

18. Στο Μ. Μ. Μοτεπο, πίοιομία ἀῑε[ία πεέσα αταβο-βετίαπα, Ἀητί, 1951, Ρ. 255. 

19. Βλ. Η. Ώεἰαετοῖκ, Ελναί σι {ο ην σίνηιο ρέοια{ ον ἰἰώιαμπε αιι ΧΙ 2Ιμό αἰδο]ε, Ῥανῖς, 1900, ΡΡ. 60- 
69, 6ὔ, 91, 123. - 

90. Από το Ὦε Ροιετ, Υο ας δαΐρίοπε ον Πἱσί, ευύμιρ αν Ρένος οἱ Ώταίο, Βτυχο]]ος, 1895, 1, ΡΡ. 460. 
418, 490, 428 (στο |. Ἰ/ουάτοξς, λαέ, ΡΡ. 697-598). 

Φ1. Ηρόδοτος, 1, 99: Στράβων, ΧΙ, 599, 

29. 5. Γαυράου, απμιΣ απ [νλίαγ, Οχίοτά, 1914, ΡΡ. 80-82. 

35. Σχετικά µε τέτοιου είδους νεαρές γυναίκες, που ήταν Εκπαιδευµένες σε αυτές τις τέχνες και διέ- 
θεταν επίσης ομορφιά και άλλα χαρίσματα, το κείµενο λέει: «Σε µια κοινωνία όπου κυριαρχού- 
σαν οι άνδρες, δικαιούνταν µια τιμητική θέση... Πάντα τις σεβόταν ὁ βασιλιάς καιτις τιμούσαν 
οἱ μορφωμένοι, και απολάμβαναν την καθολική εκτίμηση». 

94. Ο. ΟΙοἵ, ἵνα οὐκ ο. ἀσόεππε, ΡΡ. 908, δ12. 

25. Εμάς, Τγαμό ἆ' Μβιοίγε αες τεἰρίοπα, Ρ. 505. 

36. Λόγω του απερίφραστου χαρακτήρα τους, αξίζει να παραθέσουµε τα λόγια που απευθύνονταν 
στις γυναίκες σε µια τελετή της ενήβωσης στους Σιού; «Είσαι το δέντρο της ζωής!» (Β]αεκ ΕΙ, 
Τ46 δασσὰ Ρήε, ρ. 123). 

37. Ενο]α, 1 πηκίετο αεί οτααί, δδ 6, 11. 

28. Ορις ῥωσαπήέτιωη, Π1, ν, ὃ. 

29. 1.6 Τεηιίς ἄε δαΐίαη, Ρατὶς, 1916, ρ. 299. 

80. Δεν πρέπει να αποκλείσουµε το ενδεχόμενο ορισμένες µανιώδεις μορφές αυνανισμµού να έχουν 
ένα υπερ-φυσικό υπόβαθρο µαγικής ένωσης βασισμένο στην ασυνείδητη επίκληση ενός Ερωτι- 
κού φαντάσµατος ζωντανεμένου από τη φαντασία, το οποίο τότε παίζει το ῥρόλο ίνκουµπου ή 
σούκουμπης. Εύγλωττες είναι οἱ περιπτώσεις στις οποίες «ἡ διέγερση και Ἡ ικανοποίηση προ- 
καλούνται µόνο µε την επιρροή µιας εικόνας, ἡ οποία αρχικά προκαλείται σχεδόν αυτομάτως 
αλλά εν συνεχεία αναπαράγεται συστηµατικότερα μέχρις ότου γίνει έμµμονη» (Ηοσηαγα, Λάαπιοί 
ἂἷὲ κεκοἰομίε, Ρ. 208). Δεν είναι λιγότερο ενδεικτικές οι περιπτώσεις όπου τέτοιοι οργασμοί µπο- 
ρούν να επισυμβούν αναρίθµητες φορές την ηµέρα (ο.π., σ. 966-567): αυτό µας οδηγεί στην 
ιδέα τῆς «μη δηµιουργηµένης» και «συνεχούς ηδονής» για την οποία μιλάει ο Ταντρισμός. 

81. Ρεοβοραίᾳ φεχια(ν, ϱ. 154. 

85. ὁμιάαν ἔπ. (1 Ρνγεβοίος) οί δεΧ, ν. Ν, ϱΡ. 86-87Η. 

38. ν. δο]ονίείξ, {10 νέες ας [ αμοιΥ, ΡΡ. 86-87Η. 

84.0 α. Βτυπο (Εγοίσί [γουί, 1, Πϊ, 69) περιγράφει αυτή τη διαδικασία ὡς εξής: «Το µάτι προσλαµ- 
βάνει τις μορφές καὶ τις προτείνει στην καρδιά (στη βαθύτερη συνείδηση, κινητοποιώντας τη 
λανθάνουσα εικόνα): ἡ καρδιάτις λαχταράει και η λαχτάρα τῆς τις παρουσιάζει στα µάτια (που 
συλλαμβάνουν πίσω από την εξωτερική εμφάνιση το αρχέτυπο του αγαπημένου όντος)... Ἔτσι 
σε πρώτη φάση η αντίληψη κινητοποιεί το συναίσθηµα, κι εν συνεχείᾳ το συναίσθηµα κινητο- 
ποιείτην αντίληψη». 

55. Ε. Οατροπίες, ΤΠε Ατί οἱ Οτεαβοπ, ϱρ. 197, 186. 

56. Ο. Μείπετς, Οσσοβίοβίε εν τυρίβίίολε. Οστελοσβίος, Ηπηπονετ, 1899, Ρ. 58: βλ. επίσης δ. Τα Οτοῖχ, 
Μοεωτε, πδαφεν εἰ εοιάιὔηεν αι Μογεπ-με εἰ ἃ [’ όροφο ας ἰα Πἐπαίνναπες, Ῥατίς, 1878. «Αν κρίνουµε 
από τα ποιήµατα και τις αφηγήσεις της εποχής, φαίνεται ότι όποτε ένας ιππότης συναντούσε 
απροοτάτευτη νέα γυναίκα, η πρώτη του σκέψη ήταν να τη βιάσει. Ο (ψαίη, που τον παραθέ- 
τουν συχνά ως επιτομή της ευγενούς ιπποσύνης, βίασε την Οναπ ας Γὰ5 παρά τις κραυγές του 
νεαρού κοριτσιού όταν αρνήθηκε να πλαγιάσει µαζί του (1 ΥαΠ]-Μαπ, παρ. στο Ε. δαρα-δατάϊ, 
Φεινο ο 11810, θμρατ, Μί]απο, 19600, Ρ. 955). 
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Βλ. Ο. Εαντίε], Ηἠιοίε αν ἰα ῥούνίο ῥγουεηςαἰε, Ῥατίς, 1846. Η αξαρ, η τελική δοκιμασία που έπρε- 
πε να περάσει ο Ιππότης (δηλαδή να περάσει µια ολόκληρη νύχτα γυμνός µαζί µε την κυρία 
χωρίς να ενδώσει στον πειρασμό) σκοπό είχε να οξύνει την επιθυµία ως τον παροξυσµό; δεν 
ήταν µια ένδειξη αγνότητας. Είναι µια µοναδική ομοιότητα µε την ταντρική προετοιμασία για 
τη μαγική συνουσία. 


εΟ. Οατλλοι, ΗΜ/οἵγε ἆθ [α πιαρῖε εἨ. ΓΤαπεε, Ρατὶς, 1818, ρ. 292. 

ο 1 Ημ ίστο αεί οτααί, ἃς 90. 

εἰ Να, 1ἱ Ιὐησιαρρίο νερτείο αν Ὠαπίε ε ἀεί Γει]ε[έ εἴ Ίπιοτο, Κοιπα, 1928, ϱρ. 205-906. 

«Βλ. Κ. θε λίάϊ, πάδελε ΕτοΚ, ΡΡ. 50-51. Σε ένα ορισμένο βαθµό το ίδιο ισχύει και για την περί- 


πτωση του Χαφίζ. 


: Κυρίως στα {/ ΜΙΜετο αεί Οταα!, δδ 25, 26, και {ο Υορα ἀίία ῥοίεηζα, αβρεπαάἰχ 1. 

«1ο Τήνο, ος. Εἰνα]ια, Βοἱορβπα, 1902, ρ. 156. ι 

εγέα ππονα, 1, 19. πρβλ. 1, 12 και ΧΙ, 13. 

«οι, 1, 1-60. 

. Σχόλιο στον Μαρπείως, Β{ῤ/οίίιουα οβεηίοα ομτίρδα, 1, 417, και Ώοτ στο 1 Πεαίτιοη ολεηήσ, Ρ. 578. 
«Στο Να, 1 (πριαρβίο δερτείο, ϱΡ. 185-186. Οι αναφορές σε ό,τι ακολονθεί είναι από αυτό το 


Βιβλίο, κι επίσης από τα Α. Εἰεο]Η, ο Ηιάέ δι Γεεί 4 Αηιογε, ν. 1, ΜΙαπο, 1995 -ν. 1, 1941, και 
«Καρίπιοπίο ο ἠ1ΙΑΙΟΛΊΟ 1ο Γεάο] ΄Αιπογο» (από τι] Μενία οἱ οἰπ{εσί ἰεετατία, 1995, πο. 4). 


Ρέα πμµρυα, ΧΝ, 4. 
«Ισίά,, ΧΙΝ, 8, 14. Είναι ενδιαφέρον ότι ο Ὠππιε προειδοποιεί εδώ πως τέτοιες εµπειρίες δεν 


είναι κατανοητές σὲ κάποιον ο οποίος δεν είναι «Πιστός του Ἔρωτα του ιδίου βαθμού»: αυτό 
μας λέει ολοκάθαρα ότι υπήρχαν διάφορα επίπεδα µύησης. 


ελοιἁ, ΤΝ, ὃν Ν, ὃ. 
. Παρ’ όλο που οἱ ερμηνείες του είναι απλώς διανοητικές και συμβολικές, ο Βνγαπο αναφέρει Κι 


αυτό στο Ετοζοί {τογί (11, ἵ, 41, 1, ἵν, 19): «Αυτός ο θάνατος των εραστών, που έρχεται από τον 
υπέρτατο έρωτα, ονομάζεται από τους οπαδούς της Καββάλα /ηοτς ολοι ή θάνατος µέσω του 
φιλιού: ο θάνατος αυτός είναι αιώνια ζωή, την οποία ο άνθρωπος µπορεί να έχει στη διάθεσή 
του εκείνη τη-στιγµή και στην πράξη για πάντα». ΠΙρβλ. Ίμπν Φαρίντ (στο ΜΟγεπο, Απιοίομία, Ρ. 
215): «Όταν τα µάτια µου αντίκρυσαν την ομορφιά αυτού του προσώπου, αποχαιρέτησα τη ζωή 
πριν ακόµα γεννηθεί ο έρωτας». Η έκφραση «δολοφονικά μάτια» τὴς αργκό δεν είναι τυχαία. 
Στη φιλολογία του ισπανικού «χρυσού κύκλου» θα συναντήσουμε συχνά την έκφραση «μάτια 
που σκορπούν αγάπη και θάνατο». 


Το ινδονιστικό αντίστοιχο της «δυνάμει διανοίας» είναι μπούνι' ακόµα, η Μεγάλη Θεά του 


Ἰνδουισμού θεωρείται συχνά ότι κατοικεί σε όλα τα πλάσματα υπό τη µορφή της μπούνη, εκεί- 
νης που η φύση της είναι να φωτίζει. Βλ. Α. και Ε. ΑνΔΙΟΣ, ΗγΗΠΑ 1ο μι Οοἀάεν., ρ. 190. 


 Οοπυίυίο, ΙΝ, 16: Χ11, 4. 

«βλ. Κἰσο]α, Παρύμεπίο α ὑκίαχίοπε, Ρ. 308. 

«ΚεμρΩΝεΜΙο ο οονα! ἀείία ἆοππε, Ρ. ν. 

«ΝαΠί, 11 ἠπριαρμίο Δερτείο, Ρ. 247, όπου δίνεται και εικονογράφηση. Ε. Ώα Βατδεπίπο, Ὀοσιοιεηέ 


ἆΑπποτε, εὰ. Ερια!ῖ, Εουια, 1909-1924, ν. ΠΠ, Ρρ. 407Η. 


εγήα ππουα, 11, 4. 

. Οσπυΐυτο, 111, 2, ἃ. 

«στο ΕΟΟ, Ηι1 σι ΓΓο σὲ ἆ 1ογε, ν. 1, Ρ. 69. 

50. Ὀαπίο: «Η γυναίκα αυτή που πνευματικά έγινε ένα µε την ψυχή µου» (Οομυέυίο, Π1, 9). Ἡ εγκα- 


τάλειψη από τη γυναίκα ονομάζεται ανάκληση του «νεύµατός» τῆς (ΥΏα πµουα, ΧΧΧ], ϐ). 


«Στο Μ. Αἱεδεληά η, (ερ α Ἀλερά, οπνα, 1956, Ρ. 195. 

«γα πονα, 11, ἓν 1, ὃν Χα ο, 2 ΧΧΙΙΙ, 1. 

«Ίδια, ΧΧΙΧ, ὃ. 

«Ο Ώογη («Ο]ανὶς ΡΕορορΗιίαο οἰνοαίσώσαε» στο Τρίτον οοηοιηι, ἵ, Ρ). 214-415) έλεγε ότι αυτό 


«το ΄Ένα καταργεί και πάλι τη Δυάδα, η οποία σε σχέση µε την ύλη οδήγησε στον χωρισμό από 
αυτό: καιτο Τρία θα επιστρέψει και πάλι στην απλότητα του Ενός -- άνοδος η οποία είναι πολύ 


Σα, 


ἄ ερέὰ» νν καν ιπιωκβήσεια» 


65. 
06, 
67. 


68. 


69. 


74. 
7δ. 


γνωστή σ’ εκείνους που έχουν στο μυαλό τους την Πριάδα: που αρνούνται το Δύο και ανυψώνο- 
νται µέσω της Γριάδας στην απλότητα του Ενός». 

1 πρμαρδίο δερτείο, ϱΡ. 94-99: Ε. Ῥογεῦ, ;α Βοαἰτίος κυείαία, Ραἱετπιο, 1898. 

11 Ππριιαρρίο δερτείο, ρ. 100. 

Πρέπει να επισηµάνουμµε ότι η ίδια σχέση συναντάται συχνά και στον Σουφισµά: η θεότητα θεω- 
ρείται γυναίκα, ἡ «μνηστή» ή «αγαπημένη», αντί για τον «ουράνιο νυµφίο» της ψυχής. ΄Ετσι, για 
παράδειγµα, τη συναντάμε στον Απτάρ, τον Ίμπν Φαρίντ, τον Ρουμί και άλλους. 

Βλ. ]. Νγπαα]α, Ώε ἰα οαπιιτορία, (ΤαΠ(ογηΙάΙΟΠ. 6 ολίανό ἀῑν δογοίοτς, ΡΑΤΙδ, 1015: [1ος γιυδο εἰ 
οπφετίες αι ἀἰαδίρ εἰκνσοιυστίες, σι σὲ φιι 1] [το αυοῦο «υετν [εν εοΥβΑ εἰ [εν ΛΙΑΝ εἶεν φογζἶετ», επαεὺ]ε 
ἰα οπιμοδέοη. αν {τν οπµΙοής, Ῥατὶ, 1611 (στο Ώε Ουὐ11Λ, 11, Ρρ. 172-174). Σε αυτά τα έργα 
περιέχονται και οἱ περισσότερες πληροφορίες σχετικά µε τις μαγικές αλοιφές. 

Λέγεται ότι ὁ θιβετανός γιόγκι Μιλαρέπα είχε τη δύναμη να προβάλλει το λεπτό του σώμα έτσι 
ώστε να μεταφέρεται σε συναθροίσεις αόρατων όντων σε ιερούς τόπους, αυτό είναι µέρος µιας 
γενικότερης πρακτικής η οποία ονομάζεται φόουα (βλ. Ἱαυιὰ Καγὶ Ώαννα θαπχρις, μας Μάίαγερα, 
Ρατὶς, 1955, Ρ. 68). [στα ελληνικά: Κεεπιημ Ώοτ]ε Ώλρρα, Μιλαρέπα, ο μεγάλος γιόγκι του Θιῤέε, 
μετ. Αναστασία Νάνου, «Πυρήν», Αθήνα, 1981]. 


ελ. Μ. ΜαιτΑΥ, Της (οὰ οἱ ιο Μελος, ΦΑΠΙΡΟΠ 1νονί, 1995. 
«Βλ. Ο. Κατα Ταγ]ος, δεχ ἐπ. ΗΜ/οή) (ιταλ. μετάφραση: Μιλάνο, 1957, ϱρ. 1111., 298). 
ε Για κάποιες απόψεις σχετικά µε τὴ γέννηση γενικά του Σατανισμού, βλ. Ένο]α, Έτος ε πιαρία, 


Μί]απο, 1969. 


«ο Ου λα, {ες ΤοφΙε ἄν δαίωμ, ν. Ἡ, ρ. 1548. Ἡ βιβλιογραφία των κειμένων που χρησιμοπούῃσε 


για όσα ακολουθούν βρίσκεται στις σελ. 156-157. 

Ρλ. Κ. Ταγίος, ϱρ. 298-099. 

Σε πρωτόγονους λαούς συναντάμε επίσης παραδόσεις σχετικά µε δυνάμεις οἱ οποίες µεταβιβά- 
ζονται σε κάποιες γυναίκες μέσ’ από τη σεξουαλική τους ένωση µε µη ανθρώπινες οντότητες, 
Βλ., για παράδειγµα, δ. ΜαμπονσΚἰ, ΤΔ6 δοχιιας Ἰ1[ο οἱ ὀαναρες, ΓοΠάΟΠ, 1929, ῥ. 40. Μπορούμε 
επίσης να θυμηθούμε τη μαγική δύναμη που αποδιδόταν στα λατρευτικά όργια’ µε αυτό σχετί- 
ζεται το γεγονός ότι, όταν οἱ Ρωμαίοι κατέκτησαν τη Σικελία τον τρίτο π.Χ. αιώνα, αφιέρωσαν 
δύο ναούς στην Ὑεποτε Είπα [Αφροδίτη του Εγίχ], όπου γίνονταν τέτοιες τελετές. 


. ΟοΗ η, από το ἕγαμου-]ωιύῦείοτ, 19958, ρ. 2578. (στο |. ΡΕΥΙάΣΚ, /μα Οτωπάε Ὠέενε, Ρ. 167). 
77. 
78. 
«Οι κυριότερες μαρτυρίες των χριστιανών συγγραφέων και μυστικών οἱ οποίοι ασχολήθηκαν µε 


Ναμιγαἰ Ηὐίοτία, Ν. 1. 
Ρ. Ώο Ἱπποτε, 1 αὐίεαιι ας ΠΠουπδίαπος εν πιαυαἰν πες οἱ Ὀόποπς, Ρατὶς, 1619, Ρ. 1198. 


τη θεωρία του ερµαφρόδιτου βρίσκονται συγκεντρωμένες στο Ε. Βεηή, εν Μαιν 
ὈγμεΠδοΛΕΗ, ΜπΟἈεΙ, 1955. Από το βιβλίο αυτό και τα παραθέµατα που χρησιμοποιούμε για 
ό,τι ακολουθεί. 


«Βλ. Εξ. δες», Ὀετ πμ, Ρρ. Το. 
:ΒίαἰορΗ ἆ Αυτο, Ρ. 4598, 
«αι το, Ζευρήνε τὰ Ετὸ(Πρεπ ἆκν (Οεἱνίες, Ῥάγπιον, 1563, ν. 1, ΡΡ. 215-216 (Βε»1, Ρε 


ηνέμις, ϱρ. 240-241). 


Βλ. Ῥουὰ, Όετ πα, ρ. 758. 
«1Ο. Οιο]νο!, 1 Ῥοονορήία ῥγαθίσα, 1.ογάςεῃ, 1725, 11, 2-4: ΝΙ, 39-51. 
Βλ. Βεη7, ϱρ. 200-202. ο Ηλ έγραφε (ρ. 209): «Αν ο Αδάμ κατείχε πνευματικά και μαγικά τη 


γυναίκα του, το Δέντρο της Ζωής, οι καρποίτης ζωής θα είχαν γεννηθεί σε αυτόν και απ’ αυτόν». 


ὃ. Ελ. ΒοἨ7, Ρ. 242. 

ες δοεμιης, γοηι ει ἀγοί ΕΥ ἱησίρίοι ἆεν ϱὔ {ολοι Ἰωοις, ΧΙΙ, 40. 

«δλ. ΒεηΣ, Ρ. 249. 

. Ἐν νο Βααάον, (ο ΛάΗ. οτε, ν. 11, ρ. 906. 

.ὍΌσον αφορά το δόγμα του Οἱσ]ιε], βλ. Πηιτοὐιισίοπς αι πιαρία, 11, Ρ. 16Η. 
ε Τηθοδορβία ῥγασΗσα, Ν, 91. 

«απ. γγετὴε, ν. 11, Ρ. 915. 


ο...  ἱυὔἤᾱὼµὔ ο. ο υ-υᾱυᾱ ον 
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94. 
96. 
97. 
98. 


ο οίά., ν. Π1, Ῥ. 906. 

α1δἱά., ν. 1, ρ. 309. 

10ἱ4., ρ. 508. 

15ἱἀ., ν. Η1, ρ. 256. 

1044., ν. Π1, ϱΡρ. 901-505. 

Ως μοναδική ένδειξη που θα μπορούσαμε στην πράξη να χρησιμοποιήσουμε, είναι ίσως η ταύ- 
τιση από τον ΒοεΏμιε του αρσενικού µε την αρχή της «φλόγας» και του θηλυκού µε την αρχή 
του «φωτός», η ιδέα δηλαδή ότι «Ἠ Ιδιότητα του πυρός επιθυµεί αυτή του φωτός στη σάρκα», 
ώστε να προκαλέσει µιαν ανάφλεξη φωτός και µια λάμψη (απελευθέρωση) της φλόγας µε την 
έννοια ενός μαγικού, «ανδρογυνικού» έρωτα ή συνουσίας, Στην πραγματικότητα, «οι ποιότητες 
της Αφροδίτης και του Άρη, η ένωση της φλόγας και του φωτός (οι οποίες συνδέονται µε τον 
άνδρα και τη γυναίκα), θεωρούνται ὡς «ο ταχύτερος και συντοµότερος δρόμὸς» για την οὐσια- 
στική μεταμόρφωση της ανθρώπινης φύσης». Βλ. επίσης (. Α. Μαδο», {μπαίο οἨ.ᾖ. Βοελρης, 
Νεν Υοικ, 1951, Ρρ. 149-150. 


ϱ9, Ν. Μεγάἰαεε, Ώ6Υ έπη ἄεν δομα[[έπ», Εὐδίηρεπ, 1927, Ρρ. 31 1.219 (Βε7, Ρρ. 219-292). 


ο "ο  υωμο  α  ο - ---- 


ὧν. φίνλα, σαι, σοραίρα, την μάησηό’ καιν Ὁ]δν μαλείαδ, 


Μετουσιώσεις και π επιταγή της αγνότητας 


α αφιερώσουμµε τώρα λίγες σύντομες σκέψεις στην τέταρτη λύση 
στο πρόβλημα της σεξουαλικότητας το οποίο εξετάσαµε στο 
προηγούμενο κεφάλαιο: την ασκητική µετουσίῳση της σεξουαλι- 
κής ορµής σε σχέση µε τη δυνατότητα υπερ-φυσικών επιτεύξεων. 
Στην πλειονότητα των ασκητικών και µυητικών παραδόσεων θα 
συναντήσουμε την επιταγή να είναι κανείς αγνός και να απέχει 
από κάθε επαφή µε γυναίκα. Αυτή η επιταγή έχει γενικά παρα- 
νοηθεί σε µεγάλο βαθµό εξαιτίας της µοραλιστικής σημασίας 
που συνήθως της προσδίδεται. Πιστεύεται, εσφαλμένα, ότι το ζητούμενο είναι 
η εξάλειψη ή ο αποκλεισμός της σεξουαλικής ορµής («όσοι ευνουχίστηκαν για 
τη Βασιλεία των Ουρανών», λέει ο Ματθαίος). Ἡ σεξουαλική ορµή ενυπάρχει 
στην ίδια τη ρίζα του ζωντανού, και το να πιστεύει κανείς ότι µπορεί πράγματι 
να την καταστείλει είναι αυταπάτη. Μπορεί στην καλύτερη περίπτωση να 
συµπιέσει τις αµεσότερες εκδηλώσεις της, αλλά αυτό δεν οδηγεί παρά στη νευ- 
ρωτική και διχασμένη ύπαρξη την οποία έχει τόσο καλά φωτίσει η ψυχανάλυ- 
ση. Δεν υπάρχει άλλη δυνατότητα σε σχέση µε τη σεξουαλική ορµή από το να 
την αποδεχθεί κανείς ή να τη µετουσιώσει. Όταν η µετουσίωση δεν είναι δυνα- 
τή, η απώθηση δεν θα συνίστατο από πνευματική άποψη γιατίθα μπορούσε να 
οδηγήσει σε παραλυτικές εσωτερικές συγκρούσεις, σε διασκόρπιση της ενέρ- 
γειας και σε επικίνδυνες μεταθέσεις. Άφθονα τέτοια παραδείγματα υπάρχουν 
στον βασισμένο στη συγκινησιακότητα χριστιανικό μυστικισμό. 

Είναι όµως στη δεύτερη δυνατότητα, στη µετουσίωση, που απευθύνονται 
πράγματι οι ασκητικές ή µυητικές επιταγές της αγνότητας. Εδώ το ζητούμενο 
δεν είναι η κατάσβεση της σεξουαλικής ενέργειας αλλά η παραίτηση από κάθε 
χρήση και δαπάνη τῃς στην κοινή σαρκική και αναπαραγωγική πράξη. Το 
δυναμικό της διατηρείται, αλλά αποχωρίζεται το επίπεδο της δυαδικότητας και 
μεταβιβάζεται σε ένα άλλο επίπεδο. 

Έχουμε επανειλημμένα δει τι µπορεί να προσφέρει ο έρωτας στο ίδιο το 
επίπεδο της δυαδικότητας στη σχέση του άνδρα µε τη γυναίκα πέρα από την 
απλή αισθησιακή ηδονή (και θα αναφερθούμε σύντομα σε περαιτέρω και ακρι- 
βέστερες διδασκαλίες γύρω από αυτό το θέµα). Το «μυστήριο της μετουσιώσε- 
ως» σχετίζεται µε ένα τεράστιο πεδίο ικανοτήτων, τεχνικών και εσωτερικών 
διεργασιών. Πρέπει ωστόσο να σχηµατίσουµε πρώτα µια καθαρή ιδέα περίτου 
τίνος πρόκειται, ειδικά στο βαθµό που πολλές αμφισηµίες δημιουργούνται από 
τις πλατιά διαδεδομένες απόψεις της σύγχρονης ψυχανάλυσης. 

Κατ’ αρχάς, όταν οι εσωτερικές διδασκαλίες μιλούν για τη σεξουαλική ορµή 
αναφέρονται στην εκδήλωση µιας βαθύτερης και πιο στοιχειώδους δύναµης 
από εκείνη την οποία η θεωρία του Ετειά αποκαλεί λέµπιντο ή Αρχή τῆς ἠδονής' 
αναφέρονται σε µία δύναμη που έχει µια δυνητικά μεταφυσική αξία, όπως το 
προσδιορίσαµε όταν εξετάζαµε τον μύθο του Ἑρμαφρόδιτου. 


ζων δοωξ. 
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Ένα δεύτερο κι εξίσου σηµαντικό σηµείο: η µετουσίωση που επισυµβαίνει 
στις υψηλότερες πρακτικές ασκητισμού δεν πρέπει να συγχέεται µε τις µετατο- 
πίσεις και τις εξυψώσεις για τις οποίες ενδιαφέρεται η Ψυχνάλυση ή µε τις 
τεχνικές που αυτή χρησιμοποιεί για να υπερνικήσει τα προσωπικά σεξουαλικά 
προβλήµατα’ γιατί εδώ δεν πρόκειται για πραγματική µετουσίωση στο πιο 
ριζικό επίπεδο αλλά για µια περιφερειακή φαινοµενολογία στα περιθώρια της 
κοινής, κοσμικής ζωής, που αφορά κυρίως παθολογικές καταστάσεις οι οποίες 
δεν έχουν ενδιαφέρον για µας. Όταν εφαρμόζονται συνειδητές γιογκικές τεχνι- 
Κές, μπορούν να επισυµβούν αληθινές μεταμορφώσεις αν το πνεύμα του ασκού- 
μενου βρει ένα πραγματικά υπερβατικό σηµείο αναφοράς, ικανό να απορροφή- 
σει ολόκληρη την ύπαρξή του. Και αυτό συμβαίνει στις υψηλότερες πρακτικές 
ασκητισμού, όχι όµως και στην ψΨυχαναλυτική θεραπεία. Αυτή η κατάσταση 
είναι κάτι περισσότερο από φνσική' αν αναγνωρίσουμε το βαθύτερο 
μεταφυσικό νόηµα του έρωτα, θα καταλάβουμε αµέσως γιατί µόνο στην πρώτη 
περίπτωση µπορεί η απόκλιση ή η μεταστροφή της σεξουαλικότητας από το 
άµεσο αντικείμενό της να µην αφήσει κατάλοιπα, αφού θα γίνει ακριβώς σε 
συμφωνία µε το ίδιο της το βαθύτερο νόηµα. Αυτή η µετουσίωση της φυσιολο- 
γικής σεξουαλικής δύναµης θα συμβεί από µόνη της, χωρίς βίαια και ιδιαίτερα 
συμπτώματα, όταν ολόκληρο το πνεύμα έχει πράγματι εστιαστεί σε κάτι ανώτε- 
Ρο, Αυτό συνέβαινε στο παρελθόν σε αγίους, μυστικούς και ασκητές του 
ανώτερου βαθμού οἱ οποίοι, ύστερα από ένα µυητικό διάστηµα εσκεμµένου 
αυτοελέγχου, δεν είχαν πλέον κανένα λόγο να μάχονται εναντίον της «σάρκας» 
και των «σαρκικών πειρασµών». Αυτή η κατηγορία πραγμάτων απλώς έπανε να 
τοὺς ενδιαφέρει: δεν αισθάνονταν πλέον την ανάγκη της γυναίκας επειδή η επα- 
νένωση της ύπαρξης µέσα τους επισυνέβαινε μ᾿ έναν άλλον, αµεσότερο και 
λιγότερο επικίνδυνο τρόπο. Ἐκείνο που αντιπροσωπευτικότερα χαρακτήριζε 
αυτή την επίτευξη ήταν, ακριβώς, όχι µια πουριτανική απέχθεια για το σεξ αλλά 
µια απλή αδιαφορία και αταραξία μπροστά του. 

Δεν είναι αυτό µε το οποίο ασχολείται η ψυχανάλυση: σκοπός µιας τέτοιας 
µετουσίωσης δεν είναι να «θεραπεύσευ» µια νευρωτική σεξουαλική σύγκρουση 
µε όλα τα συµπλέγµατά της, βαριά ή ελαφριά. Απεναντίας, σκοπός της είναι η 
υπέρβαση της ανθρώπινης κατάστασης, η αληθινή αναγέννηση και µια αλλαγή 
οντολογικού επιπέδου. Η μετουσιωµένη σεξουαλική δύναμη µπορεί να 
βοηθήσει σε αυτόν το σκοπό. Στα πλαίσια αυτά η ασκητική, γιογκική ή µυητι- 
κή επιταγή της αγνότητας δικαιολογείται µε τεχνικούς μάλλον παρά µε «ηθι- 
κούς» όρους. Οι διδασκαλίες των μυστηρίων μιλούσαν για ένα και μοναδικό 
ρεύμα µε διπλή κατεύθυνση, το οποίο συμβόλιζε ο Μεγάλος Ἱορδάνης ή ο 
Ωκεανός, που όταν έρρεε προς τα κάτω γεννούσετους ανθρώπους κι όταν έρρεε 
προς τα πάνω γεννούσε τους θεούς.' Αυτή η διδασκαλία φανερώνει τη διπλή 
ικανότητα, την έμφυτη στη δύναμη του φύλου, αναλόγως του πού αυτή πολώνε- 
ται. Ετούτη είναι η βάση της πρακτικής --ή του µυστηρίου-- της µετουσιώσε- 
ως, στην οποίαν αναφέρεται η κάρτα ΧΙΝ του Ταρώ («Ἡ Εγκράτεια»). Στην 


ο. ο) φίιβο, στη, σχραίριν τηδ, μίησης, Κενν τηὰ, μαλε{αὰ, 


κάρτα αυτή εικονίζεται µια γυναίκα µε φτερά η οποία µεταγγίζει ένα υγρό από 
ένα ασημένιο σ’᾿ ένα χρυσό δοχείο χωρίς να χυθεί ούτε µια σταγόνα, ενώ λου- 
λούδια φαίνονται να ξεφυτρώνουν από το έδαφος γύρω, πράγµα που συµβολί- 
ζειτην εσωτερική και ανοδική αύξηση.» 

Η ίδια ακριβώς έκφραση, «ανοδική ροή», ή ουρντβαρέτας, επανεμφανίζεται 
στην ορολογία της γιόγκα. Θα επανέλθουµε σύντομα σε αυτό. Ἑν τω μεταξύ, 
αξίζει να διακρίνουμε ακόµα µία φορά ανάµεσα στον υψηλότερο στόχο για τον 
οποίο µιλήσαµε εδώ και σε άλλους περιστασιακούς σκοπούς που συγχέονται 
µερικές φορές µαζίτου σε ορισμένα ινδουιστικά κείµενα, τα οποία μιλούν για 
τον όρκο της µπραχµατσάρνα ή αγνότητας. Το γεγονός ότι οι σεξουαλικές κατα- 
χρήσεις µπορεί να οδηγήσουν σε νευρική εξάντληση και έχουν αρνητικές επι- 
πτώσεις στη διανοητική ικανότητα και στον χαρακτήρα, είναι μάλλον 
κοινότοπο Και πασίγνωστο κι ενδιαφέρει µόνο σε σχέση µε την προσωπική 
ψυχική ευεξία ενός φυσιολογικού ανθρώπου στην καθημερινή του ζωή. Αλλά η 
σημαντικότητα της σεξουαλικής εμπειρίας µπορεί να κάνει πολλούς ανθρώ- 
πους να αγνοήσουν τέτοιες συνέπειες, όπως δείξαµε στη συζήτηση (παράρτημα 
στο Κεφάλαιο 2) των μορφών ερωτικής υπέρβασης στην κοσµική σφαίρα. Πέρα 
από τέτοιες καταχρήσεις, µια ενδεχόμενη αρνητική επίπτωση της σεξουαλικής 
πρακτικής εξαρτάται σε µεγάλο βαθµό από το σύστηµα τῆς συνουσίας το οποίο 
χρησιμοποιεί κανείς, όπως επίσης θα δούµε. Τελικά, και η πιο αυστηρή 
απόφαση να µη σπαταλάει κανείς τη ζωτική, νευρική του ενέργεια αλλά να την 
εξοικονοµεί περιορίζοντας τη σεξουαλική του ζωή, ελάχιστη σηµασία έχει από 
πνευματική άποψη αν δεν αποσκοπεί σε µια υψηλότερη χρήση αυτής τῆς ενέρ- 
γειας. 

Είμαστε τώρα σε θέση εξετάσουμε τη θεωρία της όγιας και όγιας-σάκτι. 
Μπορούμε να δούµε αυτό το θέµα που συζητάµε ακόµα και σ᾿ ένα σύγχρονο 
συγγραφέα όπως ο Σιβανάντα Σαρασβάτι, παρ᾽ όλο που οι στοχασμµοί του συµ- 
φύρονται συχνά µε ζητήµατα υγιεινής και ηθικής. Γράφει: «Το σπέρµα είναι 
δυναμική ενέργεια η οποία πρέπει να μετατραπεί σε πνευματική ενέργεια 
(όγιας)»' και προσθέτει: «Εκείνος που επιδιώκει τη θεία πραγμάτωση µε αληθινό 
ζήλο θα πρέπει να τηρεί αυστηρή εγκράτεια».' Εδώ πρέπει να κάνουµε µια διά- 
Κριση. Από τη µία µεριά, αυτό που λέει ο Σιβανάντα αφορά µια δύναμη που 
πηγάζει εξ ολοκλήρου από τον έλεγχο και ατιό την ενεργή αυτοσυγκράτηση. 
Αυτός ο νόμος είναι εν δράσει όταν παράγει τη λεπτότερη και πιο αποτελε- 
σµατική δύναμη της σαγήνης όπως αυτή ασκείται από το «σεμνό» τύπο γυναί- 
κας. Δεν είναι, λοιπόν, ζήτηµα σεξουαλικότητας µόνο. Ο Σιβανάντα αναγνωρί- 
ζει ότι «ακόμα και η οργή και η µυική δύναμη µπορεί να µετουσιωθεί σε όγιας»." 
Μια αρχαία εσωτερική διδασκαλία λέει ότι η κυριαρχία κάθε παρόρµησης που 
προέρχεται από µια δεδομένη δύναμη, ακόµα κι αν είναι αυτή απλώς σωµατι- 
κή, ελευθερώνει µια υψηλότερη και πιο λεπτή ενέργεια" κατά συνέπεια, το ίδιο 
πρέπει να ισχύει και για τη σεξουαλική παρόρµηση και επιθυµία. Ἡ δηµιουρ- 
γία της όγιας µε τον τρόπο αυτό οδηγεί, µεταξύ άλλων, στη σύσταση µιας ειδι- 
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κής «μαγνητικής αύρας» σε µια «προσωπικότητα η οποία εμπνέει ένα είδος 
ιερού δέους», ταυτόχρονα µε τη δύναμη να επηρεάζει κανείς άλλα πρόσωπα, µε 
τα λόγια ή και μ’ ένα απλό βλέμμα. Η ίδια ενέργεια, όγιας και όγιας-σάκτι, µΠο- 
ρεί επίσης να χρησιµοποιηθεί για τον διαλογισµό και την πνευματική πραγµά- 
τωση.” 

Σε σχέση µε αυτό θα μπορούσαμε να προσθέσουµε ότι η αποχή την οποία 
τηρούν οι πολεμιστές σε διάφορες παραδόσεις, συχνά και μεταξύ αγρίων λαών, 
µπορεί να συνδέεται επίσης µε αυτό το σύνολο ιδεών. Δεν είναι τόσο ζήτημα 
εξοικονόμησης φυσικής ενέργειας όσο συσσώρευσης µίας δύναμης η οποία 
είναι σε κάποιο βαθµό υπερ-φυσική και μαγική, µε την ίδια αυτή έννοια της 
όγιας, για την ολοκλήρωση των φυσικών δυνάµεων του πολεμιστή. Ένα τέτοιο 
περιεχόµενο γίνεται ρητό, για παράδειγµα, σε ένα πολύ γνωστό επεισόδιο από 
τη Μαχαμπαράτα. - 

Τώρα πρέπει να κάνουμε µία διάκριση ανάµεσα στη γενική έννοια της όγτας, 
ως λετιτής δύναμης η οποία µπορεί να παραχθεί καὶ µε τον έλεγχο στοιχειωδών 
παρορµήσεων άλλων από εκείνες του φύλου, και της ῥίουα, ή πνευματικής 
αρρενωπότητας, η οποία εάν χαθεί ή σπαταληθεί οδηγεί στον θάνατο και αν 
συγκρατηθεί και διατηρηθεί οδηγεί στη ζωή. Η βίρυα, όπως είπαµε και νωρίτε- 
ρα, συνδέεται µε το σπέρµα, σε τέτοιο βαθµό που στην τεχνική και μυστική 
ορολογία των ινδουιστικών κειμένων ο όρος χρησιµοποιείται για να υποδηλώ- 
σει και τα δύο. ΄Έτσι µόνο μπορούμε να κατανοήσουμε την ιδέα του «θανάτου 
από αναρρόφηση που έρχεται από τη γυναίκα». Από τη μεταφυσική και ασκη- 
τική άποψη, εκείνο που δαπανάται στις ζωώδεις και φιλήδονες ενώσεις δεν 
είναι απλή ζωτική ή νευρική ενέργεια αλλά μάλλον η «οντολογική» αρχή στον 
άνδρα, η υπερβατική του αρρενωπότητα. Σε αυτή τη συνάφεια καὶ µόνο ανα- 
γνωρίζουμε µια υψηλότερη αρρενωπότητα στον ασκητή. Όλα αυτά συμφωνούν 
με το εἰδικό δόγµα της μετουσιώσεως και µε την ανοδική ροή της δύναμης, η 
οποία ρέει καθοδικά στο απλώς φυσικό σεξ' η µετουσίωση αυτή προέρχεται 
από την εγκράτεια, κι εν συνεχεία από την αλλαγή της πολικότητας της συγκε- 
κριµένης δύναμης. Τώρα κατανοούµε γιατί την επιταγή της εγκράτειας τη 
συναντάμε επίσης στην Πρακτική μαγεία. Ο Ἑ]ίρμας 1 έν! έλεγε, και ορθά, ότι 
για τον «μάγο» τίποτα δεν είναι πιο θανατηφόρο από την επιθυµία για σεξουα- 
λική απόλαυση. Εδώ φαίνεται αρκετά καθαρά ο αποκλειστικά τεχνικός και 
καθόλου ηθικός χαρακτήρας αυτής της επιταγής. Η δύναμη, την οποία µπορεί 
κανείς να αποκτήσει μέσ’ από την ενεργητική αυτοσυγκράτηση και τη µετου- 
σίωση της σεξουαλικότητας, µπορεί να χρησιµοποιηθεί εξίσου για «επιβλαβείς» 
σκοπούς. Η επιταγή της αγνότητας µπορεί να είναι εξίσου αυστηρή στην άσκη- 
ση είτε της «λευκής» είτε της «μαύρης» μαγείας. 
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Τεχνικές εσωτερικού μετασχηματισμού στην Κουνταλίνι- 
γιόγκα Καὶ στον Ταοϊσμό. 


Μια διάκριση παρόμοια μ’ εκείνη που μόλις κάναμε είναι απαραίτητο να γίνει 
και στη σφαίρα της ίδιας της γιόγκα. Σε αντίθεση µε τον ασκητισµό και τον 
μυστικισμό, η γιόγκα είναι µια ακριβής επιστήµῃ που αφορά τεχνικές για τον 
έλεγχο διαδικασιών στην υπηρεσία πολύ συγκεκριμένων σκοπών. Η γιόγκα 
είναι κατ’ ουσίαν, ὡστόσο, µια μυστική διδασκαλία για την οποία η αρχή της 
άµεσης μετάδοσης είναι κανόνας: έτσι, παρ᾽ όλο που πολλά έχουν γραφτεί γι΄ 
αυτή και αρκετά κλασικά κείμενά της έχουν μεταφραστεί στη Δύση τα τελευ- 
ταία χρόνια, δεν είναι πάντα εὔκολο να αποκτήσει κανείς µια επαρκή 
κατανόηση ορισμένων βασικών σημείων της διδασκαλίας της. 

Ἡ γιόγκα, και ειδικά στις θιβετανικές της προσαρμογές, φαίνεται ότι 
οραματιζόταν και δίδασκε µια µορφή µετουσίωσης της σεξουαλικής ορµής υπό 
τη γενική έννοια της όγιας. Ολοφάνερα περί αυτού πρόκειται όταν μιλάει για το 
τουµ-μο ή «μυστική θερμότητα» σαν µια ενέργεια η οποία µπορεί επίσης να 
παράγει ασυνήθιστα φαινόμενα στο σωματικό και στο φυσιολογικό επίπεδο.’ 
Με τον ίδιο τρόπο, όταν σε αυτή τη θερμότητα πιστεύεται ότι οφείλεται η αφύ- 
πνιση της κουνταλένι, γίνεται εμφανές ότι δεν πρόκειται παρά για ένα βοήθηµα 
ή εργαλείο. Καλύτερα είναι όµως να αναφερθούμε στις πραγματικές ινδουιστι- 
κές διδασκαλίες της ταντρικής Κουνταλίνι-γιόγκα, όπου διαγράφεται καθαρό- 
τερα το συνολικό θεωρητικό μοντέλο. 

Το πεδίο της γιόγκα στον Ταντρισμό διαχωρίζεται απότις σεξουαλικές πρα- 
κτικές τις οποίες θα εξετάσουμε λεπτομερώς παρακάτω, µε την έννοια δύο 
μονοπατιών που μπορούν να οδηγήσουν στο ίδιο τέρµα αλλά εφαρμόζονται σε 
ανθρώπους µε διαφορετικές ιδιοσυγκρασίες, ικανότητες και κοσμοαντιλήψεις. 
Το αν σε κάποιες περιπτώσεις συνίσταται το γιογκικό μονοπάτι το οποίο απο- 
κλείει τη γυναίκα, ή αντίθετα εκείνο που την περιλαμβάνει, θα εξαρτηθεί από 
την υπεροχή του σάτιρα (η φωτεινή αρχή του «είναι») ή της ράγιας (αρχή της 
ευερεθιστότητας και της παραφοράς, της επεκτατικότητας καὶ της φλόγας του 
πάθους) στο άτοµο. Οι δύο ανθρώπινοι τύποι που βασίζονται σε αυτές τις αρχές 
ονομάζονται αντιστοίχως «πνευματικός» (ντίρυα) και «ηρωικός» (Οφρυα) τύπος: 
στον ίδιο βαθµό και οι δύο ακολουθούν το μονοπάτι του Σίβα και διακρίνονται 
από το πρόσωπο που περιορίζεται στις τελετουργικές πρακτικές της παραδο- 
σιακής θρησκείας, 

Το πνεύμα της ίδιας της ταντρικής γιόγκα χαρακτηρίζεται θαυμάσια από 
αυτά τα λόγια ενός κειµένου: «Τι ανάγκη έχω από εξωτερική γυναίκα; ΄Έχω µια 
γυναίκα µέσα µου». Αυτό υπονοεί τη θηλυκή αρχή η οποία εμπεριέχεται στα 
βάθη του είναι του άνδρα και η οποία αντιστοιχεί στην «Ντιάνα», την «Εύα» και 
τη «μυστική Εύα» του δυτικού Ερμητισμού. Σύµφωνα µετον Ταντρισμό, αυτή η 
Θεά είναι παρούσα στον ίδιο τον ανθρώπινο οργανισμό υπό τη µορφή µιας 
στοιχειακής δύναμης, στην οποία δίνεται το όνοµα «εκείνη που είναι τυλιγµένη» 
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(αυτό είναι το νόηµα της λέξης κουνταλάνι). Αυτή η γιόγκα, λοιπόν, ενδιαφέρεται 
για µια εσωτερική διεργασία: η ένωση του αρσενικού µε το θηλυκό και η ανύ- 
Ψωση πάνω από τη Δυάδα συντελείται µέσα στο ίδιοτο σώµα κάποιου χωρίς να 
χρειάζεται η προσφυγή σε άλλο άτοµο του αντίθετου φύλου ως ενσάρκωση και 
ζωντανό σύμβολο της αντίθετης αρχής. Ἡ υπερ-φυσική φυσιολογία εισάγεται 
τώρα στο παιχνίδι µετις λεπτές της δυνάµεις και τα στοιχεία που ενεργούν πίσω 
από την υλική δοµή του οργανισμού και κάτω από το κατώφλι της φυσιολογι- 
κής εγρήγορης συνείδησης. Δύο ρεύματα ζωτικής ενέργειας, αποκαλούμενα ήτα 
και πινγκάλα, τα οποία φυσιολογικά διατρέχουν σπειροειδώς τις δύο πλευρές της 
σπονδυλικής στήλης, το ένα συνδεόµενο µε την αρνητική, θηλυκή, σεληνιακή 
αρχή και το άλλο µε τη θετική, αρσενική και ηλιακή αρχή, παίζουν σηµαντικό 
Ρόλο εδώ. Αποτελούν εκδηλώσεις και ανάλογα της Δυάδας ή της στοιχειακής 
πολικότητας µέσα στο ανθρώπινο σώμα. Ένας γιόγκι µπορεί να εκτρέψει αυτά 
τα ρεύματα, µε ορισμένες κοπιώδεις τεχνικές, εµποδίζοντάς τα ν᾿ ακολουθή- 
σουν τις δύο πλευρικές διαδρομές τους και αναγκάζοντάς τα να τρέξουν µαζί, 
Αυτή η εκτροπή και η ένωση προκαλεί ένα κλείσιμο του κυκλώματος που μπο- 
Ρεί να οδηγήσει στην αφύπνιση της κουνταλίνι. 

Είπαμε ότι η κουνταλίνι αναπαριστά για τους οπαδούς του Ταντρισμού τη 
Θεά ή αρχέγονη Σάκτι µέσα στον άνθρωπο. Είναι η «μεθυσιτική» δύναμη της 
ζωής η οποία έχει οργανώσει το σώμα και συνεχίζει να ζει εκεί μυστικά ως η 
ρίζα όλων των λεπτών, ζωτικών ρευμάτων. Ονομάζεται «εκείνη που είναι τυλιγ- 
µένη» για να δείξει ότι στην κοινή ανθρώπινη ύπαρξη η αληθινή της φύση είναι 
αόρατη! κοιμάται σε ένα λεπτό κέντρο που βρίσκεται στη βάση της σπονδυλι- 
κής στήλης. Υπάρχει ένας ουσιώδης δεσμός ανάµεσα στην έκφραση των σκέψε- 
ων, τη φλόγα της επιθυµίας καιτις σεξουαλικές λειτουργίες." Ως δυνητική σύζυ- 
γος του αρχέγονου αρσενικού, η κουνταλίνι εκφράζεται μέσ᾽ από τον 
συμβολισμό ενός ερπετού τυλιγμένου γύρω από το λένγκαμ ή τον φαλλότου Σίβα 
στο κατώτερο κέντρο. Όταν τα ρεύματα διακόπτονται από τις δύο πλευρές, η 
κουνταλίνι αφυπνίζεται και «ξετυλίγεται». Επέρχεται τότε µια αλλαγή 
πολικότητας στη θεμελιώδη ζωτική δύναμη του ανθρώπου, και η κουνταλίνι 
ρέει ανοδικά, διατρέχοντας ένα κεντρικό «αγωγό» κατά µήκος της σπονδυλικής 
στήλης που ονομάζεται σουσούµνα (ονομάζεται επίσης και «μονοπάτι της Σάκτι», 
κι ακόµα, στον βουδιστικό Ταντρισμό, «μονοπάτι της Νιρβάνα»). Από την αρχι- 
κή της θέση στο ιερόν οστούν η κουνταλίνι φτάνει έως την κορυφή του κεφα- 
λιού. Στη δύναμη αυτή αποδίδεται µια Φλογερή φύση, γι αυτό και ορισμένα 
κείµενα περιγράφουν την αφύπνιση και την άνοδό της µε όρους φλόγας η οποία 
κατακαίει κάθε τι που συναντά και εξαλείφει όλες τις πολιτισμικά υποβεβληµέ- 
νες ιδιότητες. Από αυτή την άποψη μπορούμε να μιλήσουμε για τη σουσούµνα ως 
Εκστατική ατραπό της ενότητας, στο βαθµό που η άνοδος αυτή επιτελείται υπό 
το έμβλημα µιας προϊούσας ένωσης του αρσενικού και του θηλυκού η οποία 
ολοκληρώνεται και γίνεται τέλεια στο τέλος του δρόμου της σουσούµνα, στην 
κορυφή του κεφαλιού. Εδώ φτάνει στο αποκορύφωμα: ο Σίβα και η Σάµτι, ο 


ὃν φίιβα, στη, σχραίρα» την, μίηση» καν τηὸ, μα)κάαδ, 


θεός και η θεά, αγκαλιάζονται και ενώνονται’ γίνεται µια απόλυτη σύμμµειξη και 
διάλυση της αρχής σώκτι µέσα στην αρχή σήθα, που ισοδυναμεί µε τη Μεγάλη 
Απελευθέρωση, την υπερβατική επανενοποίηση, την υπέρβαση της δυαδικής 
κατάστασης και, γενικά, του κοσμικού δεσμού. 

Οι οργανισµικές αναφορές και αναλογίες δεν πρέπει να µας κάνουν να 
πιστέψουμε πως οἱ διαδικασίες αυτές εξαντλούνται στη σωματική δοµή του 
ατόμου. Το σώµα στον Ταντρισμό γίνεται «κοσμικό» και συλλαμβάνεται µετους 
όρους αρχών και δυνάµεων οι οποίες ὅρουν επίσης µέσα στον κόσµο και στη 
φύση σύµφωνα µε την παραδοσιακή αντιστοιχία ανάµεσα στον µακρόκοσµο 
και τον µικρόκοσµο. Έτσι η.άνοδος της κουνταλίνι µέσα στο σώµα του γιόγκι 
συνδέεται µε ένα σύνολο υπεραισθητηριακών εμπειριών κι ένα πέρασμα µέσω 
των «στοιχείων» (όπως στα αρχαία μυστήρια)! ακόµα, µέσω πολλαπλών επιπέ- 
δων και καταστάσεων του είναιτις οποίες οἱ διάφορες σχολές συμβολίζουν κατά 
διαφορετικούς τρόπους και οι οποίες, στη συγκεκριμένη µορφή της γιόγκα, 
συνδέονται µε διάφορα «κέντρα», διατεταγμένα κατά μήκος του κεντρικού αγω- 
γού, που «ανοίγουν» καθώς η κουνταλίνι έρχεται σε επαφή µαζίτους.” 

Σε αυτόν τον τύπο γιόγκα, το κλειδί για την όλη διαδικασία είναι η αφύπνι- 
ση της θεμελιώδους ενέργειας, η οποία συνεχίζει να είναι ο κύριος ὁδραστικός 
παράγων µέχρι την τελική διάλυση (των αντιθέτων). Μιλώντας για τη σχέση 
αυτής της δύναμης µε τη σεξουαλική παρόρµηση και µετη ζώωδηῃ αναπαραγω- 
γή στον φυσιολογικό άνθρωπο, ένα κείµενο λέει ότι η κουνταλίνι γεννά τη σκλα- 
βιά για τον αδαή και την απελευθέρωση για τον γιόγκι.'' Υπάρχει καταφανώς 
µια διπλή πολικότητα. Από την αλλαγή της πολικότητας προκύπτει το μυστήριο 
της μεταμόρφωσης και της αφύπνισης. Το κείµενο μιλάει ρητά για 
εξοικονόμηση της δύναμης του σπέρµατος, της βίρυα, για «οπισθόδροµη πρα- 
κτική» (ουγιάνα-σαντάνα) και για «πρόκληση ανοδικής ροής» (ουρντβαρέτα).'' Το 
εγχείρηµα που «κάνει το σπέρµα να ρέει ανοδικά» αναφέρεται στις 
Ουπανισάδες (πρβλ. Μ4αἩτρί-ουπανισάδ, ΝΙ, 58. Μαχαναραγιανί-ουπανισάδ, Χ1Π, 1), 
όπως και στη Χάθα-γιόγκα εν γένει. Στην Ντιαναμπίντου-ουπανισάδ (86), διαβά- 
ζουμε, «Εκείνος που το σπέρµα παραμένει στο σώμα του δεν χρειάζεται να 
φοβάται το θάνατο», και στη Σαντιλίγια-ουπανισάδ είναι γραμμένο, «Ἡ θα τιθα- 
σεύσουµε το µπίντου ή η Γιόγκα θα αποτύχει», όπου µπώτου είναι ένας τεχνικός 
όρος για τη δύναμη του σπέρµατος, τη βίρυα.. Σύμφωνα µε τις ταντρικές διδα- 
σκαλίες και τον συμβολισμό, όσο η Κουνταλίνι κοιμάται, δεν επιτρέπει την 
πρόσβαση στο κεντρικό μονοπάτι τῆς σουσούµνα, που είναι το ίδιο σαν να λέμε 
ότι η δύναμη, όταν κατευθύνεται προς τη φυσιολογική σεξουαλικότητα, γίνεται 
εμπόδιο για ό,τι θα μπορούσε να οδηγήσει στη µυητική αναγέννηση αντί στη 
ζωώδη αναπαραγωγή. Κατ’ αυτό τον τρόπο, η κοιµισµένη κουνταλίνι αναπαρί- 


σταται επίσης σαν απόφραξη του ανοίγµατος του φαλλού του Σίβα, έτσι που το. 


σπέρµα της ανώτερης αναγέννησης δεν µπορεί ν᾿ αναβλύσει. Από την άλλη 
µεριά, λέγεται ότι όταν η ζωτική ενέργεια δεν τρέχει πλέον στους δύο πλευρι- 
κούς αγωγούς, όπως συμβαίνει στη φυσιολογική ύπαρξη του κοινού ανθρώπου, 
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αλλά διαπεράσει το πρόσκοµµα και εισβάλει στον κεντρικό αγωγό της σουσού- 
μηνα, οι εξαρτηµένες ποιότητες του χρόνου αναστέλλονται και «σπινθηρίζει η 
Φλόγα του θανάτου»' που σηµαίνει ότι επέρχεται µια ρήξη επιπέδου, ισοδύνα- 
μη µε την κρίση η οποία σε πολλές παραδόσεις αποκαλείται γενικά «μυητικός 
θάνατος». «Εσύ που ανεβαίνεις σαν αστροπελέκι», λέει ένας ύμνος στη Θεά, η 
οποία εκδηλώνεται σε αυτό το φαινόμενο." Κατά συνέπεια, οι υπό συζήτηση 
Πρακτικές εμπεριέχουν σοβαρούς κινδύνους! τα κείµενα λένε ότι εκείνος που 
αφυπνίζει την κουνταλίνι χωρίς τις απαραίτητες ικανότητες και τη γνώση-ενός 
αληθινού γιόγκι, µπορεί να προκαλέσει σοβαρές διαταραχές, που φτάνουν έως 
την τρέλα ή ακόµα και τον θάνατο (πραγµατικό εδώ, όχι µυητικό θάνατο). Γι’ 
αυτό, απαραίτητες προὐποθέσεις για την κουνταλίνι γιόγκα είναι οἱ πιο αυστη- 
ρές πειθαρχίες του αυτοελέγχου, της Πνευματικής αυτοσυγκέντρωσης και του 
εξαγνισμού. Μόνο εκείνος που έχει πραγµατώσει στον εαυτό του την αληθινή 
του φύση ως Σίβα είναι σε θέση να µην κατακεραυνωθεί όταν ξυπνήσει και 
ενεργοποιήσει τη Θεά. Ένα κείµενο µας δίνει τον συμβολισμό µιας συζύγου (η 
οποία εκπροσωπεί τη δύναμη στην κατάσταση του αποχωρισμού της από το 
Ένα της ανοδικής φάσης, σαν να έχει χάσει τον άνδρα της) καθισμένη σε δύο 
ποτάμια, που αντιπροσωπεύουν τα δύο ρεύματα (όντα και πινκγάλα, τα οποία στο 
ανθρώπινο πλαίσιο αντανακλούν την αρχή της Δυάδας), ρακένδυτη, εξαθλιωµέ- 
γη και δέσµια, µας λέει το κείµενο, και όµως αυτή θα οδηγήσει στην ανώτερη 
θέση." 

Ἡ κουνταλίνι γιόγκα χρησιμοποιεί εκτενώς µια τεχνική της αναπνοής σε 
συνδυασµό µε κάποιες ειδικές μαγικές στάσεις του σώματος (ασάνα). Ένα 
σύστηµα αναπνοής το οποίο περιλαμβάνει την ολοκληρωτική κατάπαυση της 
αναπνοής διευκολύνει την επιθυμητή εκτροπή των λεπτών ενεργειών. 

Δεδομένου του ειδικού θέματος αυτού του βιβλίου, πρέπει να περιορίσουµε 
τη συζήτησή µας γύρω από την Κουνταλίνι-γιόγκα σε αυτό το σύντομο σκιαγρά- 
Φημα και να παραπέµψουµε τους αναγνώστες οι οποίοι ενδιαφέρονται για 
περαιτέρω πληροφορίες στο βιβλίο µας που αναφέρὰμε παραπάνω. 
Αναφερθήκαμε σε αυτή τῃ γιόγκα σαν ένα έξοχο και καλά τεκμηριωμένο παρά- 
δειγµα «εσωτερικής» µεθόδου η οποία έχει την εγκράτεια ως αυστηρό προαπαι- 
τούμενο. Διεγείρει τη δύναμη την οποία μεταφέρει και ενσαρκώνει στον 
Εµπειρικό κόσµο η γυναίκα, δηλαδή τη Σάκτι, ὑπό τη µορφή της κουνταλίνι: µε 
τον ίδιο τρόπο, η μαγική συνουσία και ο γάμος µε τη θεότητα µέσα στον γιόγκι, 
όταν πραγματοποιούνται µετά από προκαταρκτική ασκητική πειθαρχία, τον 
οδηγούν στην πραγμάτωση της αντίθετης αρχής, της απόλυτης ή υπερβατικής 
αρρενωπότητας, της φύσης του Σίβα ή Βατζραντάρα («ο Φέρων το Σκήπτρο»), 
σύμφωνα µε τη θιβετανική του ονομασία. 

Το μυστήριο της μετουσιώσεως συναντάται και σε άλλες μυστικές 
παραδόσεις. Ο Ταοϊσμός το γνωρίζει, και η αλχημεία τόσο στην Ανατολή όσο 
και στη Δύση συχνά αναφέρεται στις τεχνικές του, όπως στην προβληματική 
µετουσίωσηῃ των μεταλλικών ουσιών, µέσω µιας συµβολικής κρυπτικής γλώσ- 
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οὖν α φίιβα, στη αχραίρα, την μίμσηό, κάν τηὸ, μαλείαὰ, 


σας. Εξαιτίας ακριβώς της δυνητικής πολυσηµίας όλου του εσωτεριστικού συμ- 
βολισμού, το περίγραµµα των βασικών Ενεργειών στον αλχηµικό Ἑρμητισμό 
µπορεί να δεχθεί Και µια ερμηνεία µε όρους σεξουαλικών τεχνικών. Μια τέτοια 
ερμηνεία, ωστόσο, δεν είναι ούτε η µόνη δυνατή ούτε δεσµευτική’ στην 
πραγματικότητα, µε µόνη πιθανή εξαίρεση τον Νίσοία Εἰαιης], καµία πληροφο- 
Ρρία δεν έχει φτάσει σ᾿ εµάς από τη χρυσή περίοδο αυτής της παράδοσης που να 
αφορά δασκάλους οι οποίοι εργάζονταν σε αυτό το επίπεδο µε τη βοήθεια 
γυναικών. Αργότερα θα αναφερθούµε-σε αυτή την ερµηνεία µόνο από µια δευ- 
τερεύουσα άποψη, σε σχέση µε κάποιες μαρτυρίες συγχρόνων συγγραφέων οι 
οποίοι έκαναν χρήση του ερμητικού συμβολισμού στο έργο τους. Μια ερµηνεία 
του ορις ἐαπ[ογηιαϊοπίς, πάντως, µε όρους απλώς μυητικούς θα µας οδηγούσε 
πέρα από το θέµα µας εδώ' την έχουµε επεξεργαστεί πληρέστερα σε άλλο 
βιβλίο." 

Όσον αφορά τον πρακτικό Ταοΐσμό της Άπω Ανατολής, είναι απαραίτητο 
γα κάνουμε την ίδια διάκριση όπως και στην περίπτωση του Ταντρισμού, γιατί 
κι εδώ µια κατηγορία εσωτερικών μετασχηματισμών γιογκικού τύπου έρχεται 
σε αντίθεση µε ορισμένες απροκάλυπτα σεξουαλικές πρακτικές: θα επανέλθου- 
µε όμὼς σε αυτό σύντομα. Όσον αφορά τις πρώτες, δεν υπάρχουν πάντα ρητές 
αναφορές στη σεξουαλικότητα ως πρώτη ύλη του εσωτερικού µετασχηµατι- 
σμού. Γι’ αυτό θα περιοριστούµε σε µια σύνιομη αναφορά βασιζόμενοι στις 
διδασκαλίες οι οποίες περιέχονται σε ένα μάλλον μεταγενέστερο κείµενο, το 
Τάι Ι Τσιν χούα Τσουνγκ Τσι, το οποίο έχει μεταφραστεί σε ορισμένες ευρωπαϊ- 
κές γλώσσες ως «Το Μυστήριο του Χρυσού Λουλουδιού»,; λόγω κάποιων ενδια- 
φερουσών οµοιοτήτων που παρουσιάζει µε την Κουνταλίνι-γιόγκα. 

Αυτό το ταοϊστικό κείµενο ξεκινάει επίσης από την πρωταρχική δυάδα του 
ΊιανΥκ και του γ1ν, η οποία ενυπάρχει µέσα σε κάθε άτοµο και όχι µόνο σε δια- 
φορετικά πρόσωπα του αντίθετου φύλου. Στον άνδρα το γΊανγκ --ή αρσενική 
αρχή -- είναι παρόν υπό τη µορφή του φωτεινού στοιχείου χουν που εντοπίζεται 
στο µέτωπο, ακριβώς ανάμεσα στα µάτια. Η γιν ή θηλυκή αρχή είναι παρούσα, 
αντίθετα, υπό τη µορφή του σκοτεινού στοιχείου π’ό που εντοπίζεται στο κατώ- 
τερο µέρος του σώματος και στην περιοχή η οποία ονομάζεται «τόπος της δυνά- 
µεως» --« πράγμα που µας φέρνει και πάλι στην ιδέα του θηλυκού ως Σάκτι. Στις 
κινέζικες διδασκαλίες η δυαδικότητα υποσηµαίνεται επίσης στη µορφή του 
διπόλου χσινγκ και µένγκ --λέξεις οι οποίες σημαίνουν «είναι» και «ζωή»-- που 
αναφέρεται σε µία απότις ουσιωδέστερες όψεις της Μεγάλης Δυάδας. Λέγεται 
ότι µε τη γέννηση της ατοµικής ύπαρξης «το είναι και η ζωή διαχωρίζονται και 
από αυτή τη στιγµή και µετά δεν αντικρύζουν το ένα το άλλο»: φυσικά, όταν δεν 
υπάρξουν οι µυητικές διαδικασίες τις οποίες περιγράφει το κείµενο, διαδικα- 
σίες που σκοπό έχουν να οδηγήσουν το κέντροτου ανθρώπινου όντος πίσω στον 
Μεγάλο Πόλο (Τάι τσι), ή το «Μεγάλο Ένα», ή την «Κατάσταση χωρίς Δυισμό» 
(θον τσΏ, που διαλύει και πάλι µέσα της το είναι και τη ζωή, το γιανγκ και το 1». 

Ἡ κατάσταση του κοινού ανθρώπου είναι εκείνη της ύπαρξης της οποίας «το 
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κέντρο είναι ανυπεράσπιστο» και όπου η θηλυκή αρχή γ1ν (η οποία ονομάζεται 
επίσης «κατώτερη ψυχή») υποτάσσει την αρσενική αρχή Υιανγκ (η οποία ονοµά- 
ζεται και «ανώτερη ψυχή»), αναγκάζοντάς τη να την υπηρετεί και στρέφοντάς 
την διαρκώς προς τα έξω. Αυτή η στροφή προς τα έξω αποκαλείται «ευθεία και 
µη αντιστρεπτή» (όπως κάποιου που ὠθείται καταναγκαστικά προς τα εμπρός) 
και συνεπάγεται τη διασπορά καιτην κατασπατάληση του «πρωταρχικού σπέρ- 
µατος». Το αφετηριακό σηµείο τῃς επανενσωµάτωσης, ως εκ τούτου, είναι µια 
πράξη που αποσκοπεί στην επιστροφή της ενέργειας στον εαυτό της» στην 
«ανακύκλωση (ή αποκρυστάλλωση) του φωτός», και για τον σκοπό αυτό απαι- 
τούνται τεχνικές της πνευματικής συγκέντρωσης (ο λεγόμενος επίµονος 
διαλογισµός ή τσι κουάν) µαζί µε ασκήσεις αναπνοής, ὅπως και στη γιόγκα. 
Όταν η αλλαγή κατεύθυνσης έχει επιτευχθεί, ο διαρκής καταναγκασµός προς 
τα έξω παύει και αντικαθίσταται από µια οπισθόδροµη κίνηση, που οδηγεί σε 
µια ορισμένη «ανακύκλιση»’ τότε, άλλες τεχνικές οδηγούν τη συνείδηση να 
κατέβει στην «περιοχή της δυνάµεως». Σε αυτό το σηµείο επέρχεται µια ρήξη 
επιπέδου και η ένωση των δύο αντίθετων αρχών, µε το τελικό νόηµα µιας 
«απόσταξης του γιν σε καθαρό γΙανγχ». Με την αποκατάσταση της πρωταρχικής 
κατάστασης «χωρίς δυισµό», η οποία αποκαλείται επίσης «άνθισµα του Χρυσού 
Λουλουδιού», σχετίζεται η γέννηση του κονέι, λέξη η οποία µπορεί να µεταφρα- 
στεί ως «ενεργητική θεία ύπαρξη». Αξίζει να παρατηρήσει κανείς ότι ο κινεζικός 
χαρακτήρας κουέι σηµαίνει επίσης αστραπή’ επισηµάναµε νωρίτερα τη σχέση 
που υπάρχει σε διάφορες παραδόσεις ανάµεσα στο μυστήριο της επανενσωµά- 
τωσης, τον αριθµό τρία και την αστραπή. 

Ἡ κατοχή του «πρωταρχικού σπέρµατος» και η συγκράτησή του αποτελεί 
κεντρικό θέµα σε τέτοιες διδασκαλίες. Όμως σε αυτό το κείµενο µόνο λίγοι 
ασαφείς υπαινιγµοί µας οδηγούν να πιστέψουμε ότι το σπέρµα αυτό είναι το 
ισοδύναμο της ινδουιστικής ῥίουα και αναφέρεται συνεπώς στη μυστική δύναµη 
της αρρενωπότητας, την οποία φυσιολογικά µια γυναίκα δέχεται όταν το 
αρσενικό σπέρµα ρέει µέσα στην εσώτερη σάρκα της κατά την πράξη του 
έρωτα. Εν πρώτοις, στα λόγια «Μιλάμε για τη σεξουαλική ένωση του άνδρα µε 
τη γυναίκα από την οποία βλασταίνουν γιοι και θυγατέρες. Ο απερίσκεπτος 
σπαταλά το πολυτιµότερο κόσµηµα του σώματός του σε αχαλίνωτες ηδονές και 
δεν γνωρίζει πώς να φυλάξει τη σπερµατική του ενέργεια, µε την εξάντληση της 
οποίας καταρρέει το σώμα. Ἐκείνοι που γνωρίζουν δεν έχουν άλλο τρόπο να 
διατηρήσουν τη ζωήτους από τον περιορισμό της ηδονής και τη διαφύλαξη του 
σπέρµατός τους»'', αποτυπώνεται πράγματι η θεμελιώδης αρχή της σεξουαλι- 
κής μαγείας, η αρχή της μετουσιώσεως σε στοιχείο ευεργετικό εκείνου που από 
µόνο του θα μπορούσε να έχει έναν τοξικό χαρακτήρα! στόχος εδώ είναι η επι- 
µήκυνση της ζωής την οποία συμβολίζουν τα αλχημικά ελιξήρια της µακροζώ- 
ίας (ένα θέµα που επανέρχεται στον Ταοϊσμό επίσης), και όχι η µυητική επα- 
νολοποίηση της ύπαρξης. Κατά δεύτερο λόγο το κείµενο, όταν αναφέρει αποδί- 
δοντάς το σε έναν αρχαίο δάσκαλο, τον Πενγκ, ότι για να αποκτήσει κανείς το 
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ελιξίριο πρέπει να χρησιμοποιήσει τη γυναίκα, εξηγεί ότι δεν εννοείτην αληθι- 
νή σεξουαλική συνεύρεση αλλά την ένωση και τη µετουσίωση των δύο αρχών, 
του κρυσταλλωµένου φωτός ή γιάνγκ, και της υγρής δύναμης ή γιν. Έτσι, αυτές 
οι διδασκαλίες αναφέρονται όλες στο πεδίο των εσωτερικών διεργασιών, όπου 
το μυστήριο της µετουσιώσεως συντελείται άµεσα µέσα σε ένα και µόνο άτομο 
(«σε ένα μοναδικό αγγείο», για να χρησιμοποιήσουμε µια έκφραση του 
Ερμητισμού) και όχι σε πράξεις που σχετίζονται µε τη συνουσία µε µια γυναί- 
κα («λειτουργία των δύο αγγείων»). Θα μιλήσουμε σε λίγο για άλλα ταοϊΐστικά 
κείµενα όπου, αντίθετᾶ, εκθειάζεται ανοιχτά αυτή η δεύτερη δυνατότητα. Σε 
αυτή την περίπτωση, ωστόσο, οι θεωρητικές συνέπειες δεν είναι διαφορετικές 
από εκείνες που μόλις υποδείξαµε στις διδασκαλίες του Μυστηρίουτου Χρυσού 
Λουλουδιού. 


Το φύλο στην Καββάλα και στα Ελευσίνεια Μυστήρια. 


Πρέπει ακόµη να εξετάσουμε τις τεχνικές οι οποίες χρησιμοποιούνταν για να 
προκαλέσουν µια εκστατική, μυστική ή µυητική ρήξη επιπέδου μέσ από ειδι- 
κές μορφές σεξουαλικής ένωσης. Ακόμα, θα σχολιάσουµε σύντομα μερικές 
δυνατές εφαρμογές της «πρακτικής» μαγείας. 

Αυτή η περιοχή διαφέρει απότις ιερές τελετές και τις τελετουργικές ενώσεις 


᾿ κατά το ότι δίνει μεγαλύτερη έµφαση στην καθαρή εμπειρία απ᾿ ὅτι στην 


εκδραµάτιση των συμβόλων και των κοσμικών αναλογιών. Όχι ότι το ένα απο- 
κλείει το άλλο: διότι πράγματι, θα δούµε πως η πρακτική των ιερών επικλήσε- 
ὧν και μεταμορφώσεων αποτελεί συχνά αυστηρή προὐπόθεση για τέτοιες 
εμπειρικές τεχνικές. Στην ουσία, ωστόσο, ο σκοπός είναι διαφορετικός. Δεν 
ασχολείται µε ιερές τελετουργίες και μορφές συµµετοχής οι οποίες μπορούν να 
διεξαχθούν µέσα στα Πλαίσια θεσμών και οργανωμένων λατρειών, αλλά 
πρόκειται για ένα απόλυτο γεγονός της ατοµικής εμπειρίας που µπορεί να εξα- 
λείψει τις εξωτερικά υποβεβλημένες ποιότητες του εγώ. Εδώ κάθε τι θεωρείται, 
αναλαμβάνεται, προκαλείται και ενισχύεται άµεσα, πράγμα το οποίο, ως 
φαινόμενο µερικής ή βουλητικής υπερβάσεως, το συναντήσαµε ήδη στον ίδιο 
τον κοσμικό σεξουαλικό έρωτα. Ως πηγή πληροφοριών, οτιδήποτε έχει διαρ- 
ρεύσει από τις μυστικές παραδόσεις διαφόρων πολιτισμών µπορεί να συµπλη- 
ῥωθεί από τα πιο σοβαρά και αξιόπιστα περιεχόμενα κειμένων προερχοµένων 
από κύκλους στους οποίους η γνώση και οι πρακτικές αυτού του είδους φαίνε- 
ται ότι επιβίωσαν έως τις ηµέρες µας. 

Σαν εισαγωγή θα αναφερθούμε στις ιδέες οι οποίες µέσα στον ιουδαϊκό 
Εσωτερισµό και, πάνω απ᾿ όλα, στον Χασιδισμό µας οδηγούν σε αυτή την περιο- 
χή. Στο Ζοχάρ (1, 558) διαβάζουμε: «Ο Άγιος Ένας --ευλογημένο να είναι τ᾽ 
όνομά Του!-- δεν διαλέγει να ζήσει εκεί όπου το αρσενικό και το θηλυκό δεν 
ενώνονται». Μια ταλµουδική ρήση λέει, «Τρία πράγµατα έχουν µέσα τους κάτι 
από το επέκεινα: ο ήλιος, το Σάββατο, και η σεξουαλική ένωση».'' Και πάλι, 
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διαβάζουμε στο Ζοχάρ: 


Ο Βασιλέας [ο Θεός] ζητάει µιόνο εκείνο που του ταιριάζει. Γι αυτό ο Άγιος Ένας -- 
ευλογήμένο να είναι τ’ ὀνομά Του]-- κατοικεί µέσα σ᾿ εκείνον που είναι (όπως και 
Αντός) ένα. Όταν ο άνθρωπος, µέσα στην τέλεια αγιότητα, πραγμµατώνει το Ένα, Εκείνος 
υπάρχει µέσα σ᾿ αυτό το Ένα. Και πότε είναι που ο άνθρωπος ονομάζεται Ένα, Όταν ο 
ώνδρας και η γυναίκα σµίγουν ερωτικά... Έλα και δες! Τη στιγµή που ένα ανθρώπινο 
πλάσμα ενώνεται ως αρσενικό και θηλυκό, φροντίζοντας κάθε σκέψη τους να είναι ἁγια, 
τότε είναι τέλειο και ακηλίδωτο και ονομάζεται Ένα. Ο άνδρας πρέπει λοιπόν να ενεργεί 
έτσι ώστε η γυναίκα να είναι ευτυχισμένη εκείνη τη στιγµή και να έχει µία και μόνη επὶ- 
θυµία µαᾶἄ του, και όταν οἱ ὅυο τους ενώνονται να προσηλώνουν το πνεύμα τους σε αυτό 
το πράγμα. Γιατί η διδασκαλία λέει: «Εκείνος που δεν έχει πάρει γυναίκα είναι σαν να 
έχει μείνει μισός» (Πεβαμῶώθ, ὅ 3). Αν όµως ο άνδρας και η γυναίκα ενώνονται και γένο- 
νται ένα, ψυχή και σώμα, τότε το ανθρώπινο ον ονομάζεται Ένα, και ο Άγιος Ένας -- 
ευλογήμένο να είναι τ’ όνομά του!»-- κατοικεί µέσα σ᾿ αυτό το Ένα και για χάρη του 
γεννά ένα άγιο πνεύμα. ὁ 
Με αφετηρία τέτοιες αντιλήψεις, στις οποίες βλέπουμε να επανέρχεται το θέµα 
του Ερµαφρόδιτου, αντιλαμβανόμαστε ὅτι οι πρακτικές της σεξουαλικής 
μαγείας δεν ήταν ξένες σε ορισμένα ρεύματα του Καββαλισμού. Ως απήχηση 
τέτοιων πρακτικών πρέπει να θεωρήσουμε την πληροφορία που έχει φτάσει ως 
εµάς σχετικά µε την αίρεση των Σαββατιστών, σε αναφορά επίσης µε τα δόγµα- 
τα του [αΚοῦ Εταπεζ. Στην «έλευση του Μεσσία» δίνεται εδώ µια εσωτερική 
ερμηνεία και θεωρείται αυτή όχι ως Ιστορικό ή συλλογικό γεγονός αλλά ως σύμ- 
βολο εσωτερικής ατοµικής αφύπνισης και ὡς φώτιση που ελευθερώνει τον 
άνθρωπο και τον οδηγεί πέρ᾽ από το Νόμο. Με αυτό σχετίζεται ειδικά το 
σεξουαλικό θέµα σύμφωνα µε το οποίο η µυστική δύναμη του Μεσσία εδράζε- 
ται στη γυναίκα, και βεβαιώνει ότιτο μυστήριο της αφύπνισης καιτης σωτηρίας 
πληρώνεται µέσω της σεξουαλικής ένωσης µε τη γυναίκα. Ο Εγαπεκ δίδασκε, 
ακριβώς: «Σας λέω ότι όλοι οι Εβραίοι βρίσκονται σε µεγάλη δυστυχία επειδή 
περιμένουν την έλευση του Σωτήρα και όχι την έλευση της Γυναίκας». Αν 
παραλλάξουμε λίγο το δόγµα της Σεκινά, αντιλαμβανόμαστε ότι αυτή η 
Γυναίκα ή η Παρθένος είναι εντέλει το θηλυκό αρχέτυπο, η Γυναίκα που είναι 
παρούσα µέσα σε κάθε γυναίκα και πίσω από κάθε γυναίκα, στον βαθµό που 
λέγεται: «Έχει υπό το κράτος της αναρίθµητες νέες γυναίκες, που όλες αντλούν 
τη δύναμή τους από Αυτήν, ώστε όταν τις εγκαταλείπει δεν έχουν πλέον καμιά 
δύναμη». Σύµφωνα µε τον ΕΓαΠεΚ, αυτή είναι «Π θύρα του Θεού, µέσω της 
οποίας φτάνει κανείς στον Θεό»' και προσθέτει: «Αν ήσουν άξιος να λάβεις αυτή 
την Παρθένο, τότε θα ήσουν σε θέση και να εκπληρώσεις το Έργο -- αλλά δεν 
είσαι άξιος να τη λάβεις». Εδώ «Έργο» σηµαίνει την επιτέλεση ενός οργιαστι- 
κού σεξουαλικού μυστηρίου, για το οποίο λέγεται, «Μέσω αυτού του ΄Έργου 
ερχόμαστε πλησιέστερα στα πράγματα που είναι γυμνά και χωρίς περικάλυµ- 
μα, και γι αυτό πρέπει να είµαστε ικανοί να το επιτελέσουµε». Μπορεί ίσως 
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καγείς να διαβλέψει σε αυτό µια οµοιότητα µε τη «θέα της γυµνής Αρτέμιδας» 
για την οποία µιλήσαμε νωρίτερα! πάντως, από τις ευλογίες που απλόχερα προ- 
σφέρει αυτή η Παρθένος της Καββάλα, ποικίλες δυνάµεις και αποκαλύψεις 
μπορούν να ξεπηδήσουν, ανάλογα µε το βαθµό «εξέλιξης» του κάθε ατόμου." 
Ιδέες αυτού του είδους πρέπει να προέρχονται από µια αρχαιότερη µυητική 
διδασκαλία."' Αυτή όλη η διασπορά κατέληγε, ωστόσο, σε παρεκτροπές και 
καταχρήσεις, όπως πράγµατι συνέβη µε τον Σαββατισµό όπου, μεταξύ άλλων, 
το δόγµα του «μεσσιανικού μυστηρίου της αφύπνισης» και της πραγµάτωσης 
του Ενός φαίνεται ότι οδήγησε σε όργια μυστικιστικού προσανατολισμού γύρω 
από ένα γυμνό κορίτσι το οποίο λατρευόταν µε διάφορες αποκλίνουσες µορφές 
σεξουαλικότητας. Τέτοια όργια έχουν, ορθά, θεωρηθεί ὡς αναβιώσεις αρχαίων 
λατρειών της Θεάς, όπως για παράδειγµα αυτών της Ἱστάρ. Όπως ακριβώς 
στους ταντρικούς Κάουλα και όπως στους Αδελφούς του Ελεύθερου Πνεύματος 
του Μεσαίωνα, έτσι και σε αυτές τις ιουδαϊκές αιρέσεις που έκαναν χρήση της 
γυναίκας και της σεξουαλικότητας, επανέρχεται το θέµα του αναµάρτητου 
Αφυπνισμένου, το οποίο εδώ αναφέρεται σ᾿ ένα καββαλιστικό δόγµα που µιλά- 
ει για την αρχή η οποία µέσα στον άνθρωπο δεν µπορεί να κολαστεί, οτιδήπο- 
τε κι αν κάνει αυτός, γιατί αν κολαστεί «θα ήταν σαν να κολάζεται ο ίδιος ο 
Θεός». 

Στα Ελευσίνεια Μυστήρια της κλασικής αρχαιότητας, η ιερή ένωση δεν είχε 
µόνο τη γενική αξία ενός τελετουργικού και συμβολικού ιερού γάµου, αλλά 
υπαινισσόταν επίσης το μυστήριο της αναγέννησης µέσα ο’ ένα πλαίσιο που 
αρχικά πρέπεινα συμπεριελάμβανε καιτη σεξουαλικότητα ὡς µέσο" κι εδώ επί- 
σης η έμφαση δινόταν στη θηλυκή αρχή, τη θεία γυναίκα. Ἡ σχετική μαρτυρία 
ορισμένων Ἀριστιανών συγγραφέων δεν πρέπει να αποδοθεί αποκλειστικά σε 
πολεμικές προθέσεις και σε πουριτανική σκανδαλολογία. Ο Κλήμης ο 
Αλεξανδρεύς, ο Θεοδώρητος και ο Ψελλός συμφωνούν ὡς προς το ότι σε αυτά 
τα μυστήρια το θηλυκό όργανο, το μυστικά και ευφηµιστικά αποκαλούμενο 
κτείς [«χτένα»], φανερωνόταν στα µάτια των µυηµένων σαν να υπεδείκνυε το 
όργανο που χρειαζόταν για να ενεργοποιηθεί το μυστήριο. Ο Γρηγόριος ο 
Ναζιανζηνός, αναφερόμενος στη Δήμητρα ως θεά αυτών των μυστηρίων, έλεγε 
ότι αισχυνόταν να «εκθέσω στο φως της ημέρας αυτές τις νυχτερινές τελετές 
µύησης και να παρουσιάσω τα αίσχη ὡς μυστήριο». Παρέθετε επίσης ένα στίχο 
στον οποίο η Δήμητρα περιγραφόταν ως ανασουρµήτη (που σηµαίνει, εκείνη που 
έδειχνε το φύλο της ανασηκώνοντας τα ρούχα της) ώστε «να μυήσει τους ερα- 
στές της σ᾿ εκείνες τις τελετουργίες οι οποίες τελούνται συμβολικά ακόµα και 
στις ηµέρες µας»."' Όλ' αυτά µας επιτρέπουν να υποθέσουμε ότι το νόηµα της 
συµβολικής τελετουργίας των μυστηρίων, η οποία επιβίωσε έξω από τα πλαίσιά 
της µέχρι και µια αρκετά μεταγενέστερη εποχή, ήταν να θυμίζει, πίσω από τον 
ίδιο τον τελετουργικό ιερό γάµο και τη σεξουαλική ένωση του ιερέα µε την 
ιέρεια (του οποίου αργότερα έχουµε απλές απομιμήσεις), το μυστήριο της ανα- 
γέννησης που µπορεί να επιτελεστεί μέσ’ από το φύλο και τη γυναίκα, η οποία 
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εθεωρείτο ενσάρκωση της Θεάς. ΄Έτσι στην Ελευσίνα, αφού η τελετή του γάµου 
είχετελεστεί µέσα στο σκοτάδι, ένα µεγάλο φως εμφανιζόταν και οιερέας ανήγ- 
γελε µε βροντώδη φωνή, «Η Μεγάλη Θεά γέννησετο ιερό Παιδί: η ισχυρή γέν- 
νησε τον ισχυρό» [Βριµώ ἔτεχε Βριμόν]: και ο στάχυς του σιταριού που δειχνόταν 
εκείνη την ώρα στους παρισταµένους σαν σύμβολο της ιερής µυητικής αναγέν- 
νησης σχετιζόταν αυστηρά µετον πρὠταρχικό ερµαφρόδιτο και µετην ανάστα- 
σή του.” Και τότε λεγόταν: «Μακάρια πράγματι η πνευματική, ουράνια γέννη- 
ση, και ισχυρός εκείνος που γεννήθηκε σε αυτή τη µορφή». Είναι πιθανό, 
λοιπόν, υπό το έμβλημα των μυστηρίων της Μεγάλης Θεάς ο αρχαίος 
µεσογειακός κόσμος να γνώριζε κι αυτός την αρχαία τέχνη της σεξουαλικής 
µύησης. Ό,τι γνωρίζουμε σε σχέση µε τα Ελευσίνεια Μυστήρια µπορεί να είναι 
απλώς µια μετάθεση αυτής της τέχνης στο πνευματικό επίπεδο από µια λατρεία 
η οποία δεν επιτελούσε πλέον πραγματικά τη σεξουαλική πράξη αλλά χρησιµο- 
ποιούσε άλλες µυητικές και μυστηριακές τεχνικές. Λίγο λίγο αυτές συρρικνώθη- 
καν, μέχρις ότου τα μυστήρια έγιναν µια λαϊκή µορφή θρησκευτικότητας ανοι- 
χτή στον καθέναν. ἳ 
Για συγκεκριμένες πληροφορίες γύρω από σεξουαλικές τεχνικές πρέπει να 
προσφύγουµε στην Ανατολή και, πρώτ’ απ᾿ όλα, στον Ταντρισμό του δεύτερου 
μονοπατιού γιατο οποίο ήδη κάναµε λόγο,την «Οδότης Αριστεράς Χειρός» και 
το λεγόμενο «απόκρυφο τελετουργικό». Όπως είπαµε, αυτό το τελετουργικό 
αφορά αποκλειστικά εκείνους οι οποίοι διαθέτουν φύση «αρρενωπή» ή ηρωική» 
(θίρυα) και οι οποίοι είναι ντβανιβαττα ή ικανοί να υπερβαίνουν κάθε δυαδι- 
κότητα, καλό και κακό, αξία και απαξία, και όλα τα παρόμοια αντίθετα στις 


ανθρώπινες αξιολογίες. 


Ταντρικές σεξουαλικὲς πρακτικἑς. 


Είπαμε στην εισαγωγή αυτού του βιβλίου ότι η πρακτική και η φιλοσοφία της 
Τάντρα προὐποθέτουν µια ειδική αντίληψη του ιστορικού χρόνου. Ἡ βάση της 
είναι µια ιδέα της εξέλιξης του παρόντος κύκλου της ανθρωπότητας µέσω τεσ- 
σάρων διαδοχικών περιόδων, και υποστηρίζει ότι τώρα βρισκόμαστε στην 
τελευταία από αυτές τις περιόδους, τη λεγόμενη σκοτεινή εποχή ή Κάλι 
Γιούγκα, που είναι µια περίοδος διάλυσης, κυριαρχίας των στοιχειακών δυνά- 
µεων και µιας λειτουργίας της Σάκτι η οποία δεν περιορίζεται πλέον από 
δεσμούς, όπου η πνευματικότητα των απαρχών της ανθρωπότητας έχει σχεδόν 
εξ ολοκλήρου χαθεί. Σύµφωνα µε την Τάντρα, το πιο κατάλληλο μονοπάτι για 
τέτοιες συνθήκες είναι εκείνο που µπορεί να συνοψιστεί στη φόρμουλα «καβά- 
ληµα της τίγρης». Με άλλα λόγια, αντί να αποφεύγει ή να αντιτίθεται κανείς 
ευθέως στις επικίνδυνες δυνάµεις, χρειάζεται μάλλον να τις προσεταιριστεί και 
να προσπαθήσει να τις ελέγξει µε την ελπίδα να πάρει το καλύτερο από αυτές 
στο τέλος. Ἡ ανατολή της Κάλι-Γιούγκα καταλύει δραστικά τη δέσµευση η 
οποία επέβαλε άλλοτε τη μυστικότητα σε ό,τι αφορά την Οδό της Αριστεράς 
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Χειρός, εξαιτίας της επικίνδυνης φύσης της καὶ των πιθανοτήτων κατάχρησης, 
εκτροπής και παραμόρφωσης που εκτων πραγμάτων αυτή ενείχε.”' Ἡ θεµελιώ- 
δης αρχή της μυστικής διδασκαλίας, που είναι κοινή σε ινδουιστικούς όσο και 
σε βουδιστικούς κύκλους της Τάντρα (οι τελευταίοι αντιστοιχούν ουσιαστικά 
στην Βατζραγιάνα), είναι η μεταμόρφωση του δηλητηρίου σε ίαµα ή «νέκταρ», 
η χρήση, για σκοπούς απελευθερωτικούς, των ίδιων εκείνων δυνάµεων οι οποίες 
έχουν οδηγήσει, ή μπορούν να οδηγήσουν, τον άνθρωπο στην απώλεια και τον 
όλεθρο. «Το δηλητήριο είναιτο αντίδοτο του δηλητηρίου», λέει ένα πασίγνωστο 
ρητό. Μια άλλη ταντρική αρχή είναι ότι η «εκπλήρωση» και η «ελευθερία» (η 
αποδέσµευση, η απάρνηση) δεν αποκλείουν αναγκαστικά η µία την άλλη, όπως 
πιστεύουν οι κοντόφθαλµες ασκητικές σχολές. Στόχος της είναι να πραγµατώ- 
σει ταυτόχρονα και τις δύο, να διαφυλάξει το πάθος και την επιθυµία ενώ 
ταυτόχρονα παραμένει ελεύθερη. Διδασκαλίες αυτού του είδους έχουν 
παλιότερα θεωρηθεί ανεπίτρεητες για δημόσια κοινοποίηση. Ένα κείµενο λέει 
ότι αυτό το μονοπάτι είναι τόσο δύσκολο «όσο το να περπατήσει κανείς στην 
κόψη ενός σπαθιού ή να κρατήσει µια τίγρη υπό τον έλεγχό του». Εν όψει 
αυτής της δυσκολίας, μπορούμε πράγματι να αναρωτηθούµε πόσο κατάλληλες 
είναι οι ταντρικές μέθοδοι για το σήµερα όταν η τεράστια πλειονότητα των 
ανθρώπων δεν έχει την εκπαίδευση που χρειάζεται προκειµένου ν᾿ αντιµετωπί- 
σει τέτοιους κινδύνους. Όποιος πιστεύει ότι ο Ταντρισμός προσφέρει ένα 
βολικό πνευματικό άλλοθι για εγκατάλειψη στην ἠδονοθηρία είναι θλιβερά 
εξαπατηµένος. Αυτές οἱ διδασκαλίες προὐποθέτουν µια δύσκολη προκαταρκτι- 
κή μύηση και συγκέντρωση, την ένταξη σε µια ορισμένη κοινότητα ή αλυσίδα 
(κούλα) η οποία µπορεί να παράσχει την προστατευτική δύναμη κι έναν ορισµέ- 
νο τρόπο αυτοπειθαρχίας, Ἐξάλλου, οι ίδιες προὐποθέσεις ισχύουν και για 
άλλες διδασκαλίες οι οποίες προκηρύσσουν την ανομία και την απελευθέρωση 
του πνεύματος από όλα τα δεσμά, τους κανόνες και τα ήθη της εποχής. Τέτοια 
ήταν η περίπτωση των Ισμαηλιτών της εποχής του Γέροντα του Βουνού, των 
Αδελφών του Ελεύθερου Πνεύματος, των Μπέγκαρντς, των Ορτιλιµπιανών, για 
τους οποίους είχε γραφτεί ότι «πριν φτάσουν στο σηµείο όπου όλες οι απολαύ- 
σεις τούς επιτρέπονταν, έπρεπε να περάσουν σκληρές δοκιμασίες’ η ζωή τους 
ήταν αυτή τών αυστηρότερων Ταγμάτων: έπρεπε να τσακίσουν την ίδια τους τη 
θέληση και να εξαλείψουν τον ίδιο τους τον εαυτό ώστε να μπορέσουν να τον 
ξαναβρούν ως καθαρή δόξα του ουράνιου μεγαλείου... Έπρεπε να προσεύχο- 
νται, να διαλογίζονται και να επιδίδονται στα έργα που τους προκαλούσαν τη 
µεγαλύτερη αποστροφή. Από τη στιγµή όµως που κατακτούσαν την ελευθερία 
του πνεύματος, τα πάντα τους ήταν επιτρεπτά»." 

Ο Ταντρισμός έχει τις ρίζες του στο αρχαϊκό υπόστρωμα της αυτόχθονης 
Ινδίας, στο οποίο ανήκει το κεντρικό θέµα της Θεάς τύπου Σάκτι όπως και ένα 
σύνολο οργιαστικών πρακτικών και λατρειών. Σκιώδεις µορφές του Γαντρισμού 
συναντώνται σε τελετές οι οποίες συγγενεύουν µε τη μαγεία, όπου, προκειµένου 
να αποκτήσει κάποιες Ιδιαίτερες δυνάμεις, ο άνθρωπος επικαλείτο ορισμένες 
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στοιχειακές θηλυκές οντότητες, γιακσίνι, γιογκίένι, ντακένι, οι οποίες άλλοτε θεω- 
ρούνταν υπηρέτριες της θεάς Ντουργκά και άλλοτε εκπορεύσεις της. Συχνά οι 
ταντριστές παρενέβαλαν ανιµιστικά θέµατα και χρησιμοποιούσαν μαγικές 
φόρµουλες προκειµένου νατις προσδέσουν στο πρόσώπο µιας πραγματικής γυ- 
ναίκας, παίρνοντας οι ίδιοι µεθυστικά βότάνα και σµίγοντας σαρκικά µε αυτή 
τη γυναίκα σε άγρια µέρη, όπως νεκροταφεία και δάση." Όσο αλλόκοτες κι αν 
μοιάζουν, αυτές οι πρακτικές αντιστοιχούν στη χρήση των επικλήσεων τις 
οποίες εξετάσαµε στις ποικίλες µορφές τους στο προηγούμενο κεφάλαιο, µε τη 
διαφορά ότι εδώ επιτελείται πράγματι η ερωτική πράξη. Η νεαρή γυναίκα η 
οποία έπρεπε πρώτα να «δαιμονοποιηθεί» κι εν συνεχεία να βιαστεί στις σκο- 
τεινές τελετές που αναφέραμε παραπάνω, είναι το κύριο θέµα των υψηλότερων 
μορφών της ταντρικής και βατζραγιανικής σεξουαλικής μαγείας. 

Σε αυτές τις µορφές, επιπλέον, η έννοια του ανθρώπινου ζεύγους, το.οποίο 
μεταμορφώνεται σε µὶα στιγμιαία ενσάρκωση του αιώνιού θεϊκού ζεύγους, 
μεταφέρεται από το γενικό τελετουργικό επίπεδο του ιερού γάµου στο πρακτικό 
μαγικό πεδίο. Οι οντολογικές αρχές του Σίβα και της Σάκτι ή άλλων ισοδύνα- 
µων θεοτήτων µέσα στο σώμα του άνδρα και της γυναίκας παίρνουν συγκεκρι- 
µένη µορφή, ενσαρκώνονται: πρέπει µε τρόπο τελετουργικό και ιερουργικό να 
φτάσουν σε µια κατάσταση όπου πράγματι ο άνδρας νιώθει να μεταμορφώνε- 
ται σε Σίβα και η γυναίκα σε Σάκτι. Και αυτό είναι η προὔπόθεση µιας σεξου- 
αλικής ένωσης η οποία σκοπό έχει να υπερβεί τους περιορισμούς της σώματι- 
κής και σαρκικής φύσης και να προσλάβει έναν µαγικό χαρακτήρα. Το κέντρο 
βάρους της πρέπει να μετατοπιστεί σε ένα λεπτότερο επίπεδο όπου ο έντονος 
μαγνητισµός του αµοιβαίου σεξουαλικού έρωτα και τῆς επιθυµίας συνιστά «μια 
ουράνια µέθη ή συσσώρευση αστρικού φωτός». Ἡ κορύφωσή του και η ύψιστη 
στιγµή της έκστασης αντιστοιχεί σε µια ρήξη επιπέδου της ατοµικής συνείδη- 
σης και στην αιφνίδια πραγμάτωση της µη δυαδικής κατάστασης." Αυτός είναι 
ο απώτατος στόχος του μονοπατιού της επιθυµίας ή κάµα-μάργκα, το οποίο θεῶ- 
ρείται από την ινδουιστική παράδοση ὡς ένας ανάµεσα σε πολλούς δρόμους 
απελευθέρωσης: το µονοπάτι της γνώσης, το μονοπάτι της δράσης, κοκ. 

Ας δούµε τώρα από πιο κοντά διάφορες πλευρές της ταντρικής πρακτικής." 
Αφετηρία είναι ῃ ικανότητα για µία ιδιαίτερη αίσθηση ή αντίληψη της γυναι- 
κείας φύσης, που σχετίζεται µε ότι είπαµε παραπάνω για τη γυµνότητα της 
γυναίκας. Σύµφωνα µε αντές τις διαδασκαλίες κάθε γυναίκα ενσαρκώνει τη 
Σάπτι ήτην Πράκρτι’ γι αυτό, µια γυμνή γυναίκα εκφράζει πάντα τελετουργικά 
αυτή τη συγκεκριμένη δύναμη στην καθαρή, αρχέγονη και στοιχειακή της 
κατάσταση, µη δεσµευµένη από τη µορφή οὔτε καλυμμένη πίσω από το προ- 
σωπείο της εξατοµίκευσης. Όταν µια γυναίκα βγάζει τα ρούχα της, προσφέρει 
αυτή την ουσιώδη κατάσταση στο βλέμμα των παρευρισκομένων’ ο Εἰαάςε είχε 
δίκιο λοιπόν όταν έγραφε, «η τελετουργική γυµνότητα της γιογκίνι ή συντρόφου 
του ῥίρα διαθέτει µιαν έµφυτη μυστική αξία’ αν µπροστά σε µια γυµνωµένη 
γυναίκα δεν νιώθουμε ν᾿ αναπηδάει µέσα στο βαθύτερο είναι µας η ίδια εκείνη 
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αίσθηση Φρικίασης που νιώθουμε απέναντι στην αποκάλυψη του κοσμικού 
Μυστηρίου, τότε δεν υπάρχει Ἱερότητα [στην ένωση µαζί της] υπάρχει µόνο µια 
κοινή κοσμική πράξη µε όλες τις δυσμενείς συνέπειες οι οποίες την ακολου- 
θούν: διότι αντί έτσι να χαλαρώσει η αλυσίδα που µας δένει µε την εξωτερική, 
εμπειρική ύπαρξη, η επαφή µε τη γυναίκα ενδυναµώνει αυτή την αλυσίδα»."' 
Αυτή η υποκειμενική κατάσταση (η οποία συνδέεται µε µια πρακτική έντονης 
οπτικοποίησης και µε τη νοητική προβολή µιας ενεργοποιηµένης λατρευτικής 
εικόνας στη γυναίκα) λειτουργεί ως το συμπλήρωμα µιας διαδικασίας που τεχνι- 
κά ονομάζεται αρόπα, η οποία είναι µε άλλον τρόπο υποκειμενική. 4ρόπα σηµαί- 
νει «δηµιουργία µιας διαφορετικής ποιότητας», ή, µε µια αυστηρή έννοια, 
«µετουσίωσῃ», µε το ίδιο νόηµα που δίνει ο Χριστιανισμός στη λέξη για το 
μυστήριο της Ευχαριστίας, όταν ο ιερέας επικαλείται την πραγματική παρου- 
σία του Ἀριοστού. Από την άποψη αυτή το ινδουιστικό κείµενο που παραθέσαµε 
λέει ότι µέσω της αρόπα δεν αρνείται κανείς τη φυσική µορφή (ρούπα) της γυναί- 
κας, αλλά κάθε µόριό της διαπερνάται από τι] σβαρούπα ή το αρχέγονο, υπερ- 
φυσικό στοιχείο.από το οποίο συνίσταται οντολογικά η ουσία της."' Για να είναι 
κατάλληλα προετοιµασμένη για τη σεξουαλική πρακτική, µια νέα γυναίκα πρέ- 
πει να έχει μυηθεί κανονικά και να έχει εξασκηθεί στην τέχνη των μαγικών στά- 
σεων (µούντρα). Το σώμα της εγείρεται κι ενεργοποιείται από τη νυάσα,"' µια 
Ἱερουργική διαδικασία µέσω της οποίας ένα «θείο υγρό» διαρρέει, μεταδίδεται 
ή και κινητοποιείται σε διάφορα σηµεία του σώματος (στα «σηµεία της ζωής»). 
Αυτό αντιστοιχεί στη «δαιμονοποίηση» της γυναίκας, που είναι µέρος των σκο- 
τεινών πρακτικών γιατις οποίες µιλήσαμε, και σκοπό έχει να ενισχύσει τη φυσι- 
κή ροή που τρέφει τον σεξουαλικό μαγνητισμό µιας φυσιολογικής γυναίκας και 
αποτελεί τη βάση της γοητείας της. Ταυτόχρονα, ένα από τα ονόματα των νεα- 
ρών γυναικών οι οποίες χρησιμοποιούνται σε αυτές τις τελετές είναι Μούντρα. 
Αυτό έχει προκαλέσει απίστευτη αμηχανία στους Οριενταλιστές, παρ’ όλο που 
είναι ξεκάθαρο. Μούντρα (κυριολεκτικά, «σφραγίδα») είναι το όνοµα των µαγι- 
κών και τελετουργικών χειρονοµιών ή στάσεων τις οποίες παίρνουν οι γιόγκι για 
να ενεργοποιήσουν ή να κλείσουν το κύκλωμα ορισμένων ρευμάτων λεπτών 
δυνάµεων µέσα στον οργανισμό. Τον ίδιο ρόλο παίζει οπωσδήποτε και η γυναί- 
κα κατά τη µαγική συνουσία, ὡς εκ τούτου το ίδιο όνοµα μεταφέρεται και σ᾿ 
αυτήν (σε σχέση ίσως και µε το αληθινό νόηµα της μµούνιρα, τις ειδικές στάσεις 
που χρησιμοποιεί αυτή στην πράξη του έρωτα). 

Το είδος της γυναίκας που χρησιµοποιείται σε αυτές τις πρακτικές είναι 
άλλο από εκείνο που θα συναντήσουμε στις απλώς ελευθέριες οργιαστικές τελε- 
τές, διότι και τα συστήµατα συνουσίας είναι διαφορετικά στις δύο περιπτώσεις. 
Όπως οι λάτρεις του Έρωτα μιλούσαν για τη «θαυμαστή γυναίκα», εδώ ο όρος 
που χρησιµοποιείται είναι «εξαιρετική γυναίκα», ῥισέσα ράτι, η οποία προέρχε- 
ται από την ίδια ουσία µε την υπερβατική ή θεία γυναίκα, τη Ράντα, τη 
Ντουργκά, την Τσαντάλι, τη Ντόμπι, τη Σαμπάγια-Σουρντάρι, κλπ. (κάτι 
ταυτόσηµο µε την ίδια την κουνταλίνι, προσωποποιηµένο στη µορφή της θεάς). 
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Λέγεται ότι µόνο µε αυτή και όχι µε καμία κοινή γυναίκα, σαµάνια ράτι, µπορεί 
η συνουσία να οδηγήσει σε εκείνο το οποίο ορισμένες σχολές αποκαλούν σαχά- 
για ή µη δυική αρχική κατάσταση, που φέρνει την απελευθέρωση ακόµα και σ’ 
αυτήν εδώ τη ζωή." Ωστόσο, θα ήταν λάθος να πιστέψουμε ότι εδώ έχουµε να 
κάνουμε µε µιαν άκριτη εξιδανίκευση της γυναίκας. Σε τέτοιους κύκλους, έκλυ- 
τα κορίτσια της κατώτερης κάστας πολύ συχνά εκθειάζονται και υποδεικνύο- 
νται ὡς τα πιο κατάλληλα, ακόµα κι αν πρέπει για το συγκεκριµένο σκοπό να 
υιοθετηθεί µια συμβολική δικαίωση; γιατί ζώντας έξω από τα ηθικά και κοινώ- 
νικά συστήµατα και απότις επιταγές της επικρατούσας θρησκείας, αυτά τα νέα 
κορίτσια αντανακλούν κατά κάποιο τρόπο την κατάσταση της «αρχέγονης 
ύλης» που δεν είναι ακόµη προσδεδεµένη σε µια μορφή." Αυτό συνιστά µια 
ειδική διαφορά µε τα τελετουργικά του γάμου και τις ιερές (όχι μαγικές) ενώ- 
σεις στα όρια των θεσµών και της κάστας, για τις οποίες µιλήσαμε νωρίτερα. 
Ακόμα και η ειδική έννοια της παρθενίας την οποία εξηγήσαµε παραπάνω επι- 
στρέφει εδώ όταν τα κορίτσια που χρησιμοποιούνταν στη λατρεία Κάουλα (ένας 
κλάδος της ταντρικής λατρείας) αποκαλούνταν «παρθένοι εταίρες» ή ῥέσυα κου- 
µαρίκα. Οι οπαδοί του Βισνού, σύµφωνα µε τις ταντρικές πρακτικές, ως ανώτε- 
ῥρο είδος έρωτα θεωρούν τον παρακίγνα ή παράνομο έρωτα, που σηµαίνει την 
ένωση κάποιου µε ένα πολύ νέο κορίτσι ή µια γυναίκα που δεν είναι σύζυγός του 
(ή, ακριβέστερα, που δεν είναι µία από τις συζύγους του, δεδοµένου ότι η πολυ- 
γαµία είναι νόμιμη σε αυτόν τον πολιτισμό). Σε ρητορικές αντιπαραθέσεις οι 
οποίες γίνονταν στη Βεγγάλη, όπως ακριβώς και στις δυτικές μεσαιωνικές αυλές 
του έρωτα, οι υποστηρικτές του νόµιµου γάµου πάντοτε έχαναν από τους ΥΠΟ- 
στηρικτές των ελεύθερων ενώσεων (που ονομάζονταν επίσης γάµοι του Σίβα): γ 
αυτό κι ένα ζευγάρι που κινείται στον χώρο της παρανοµίας και της µοιχείας, 
όπως η Ράντα και ο Κρίσνα, ανάγεται συχνά σε θεϊκό μοντέλο το οποίο πρέπει 
κάθε ανθρώπινο ζευγάρι να μιμηθεί και να ενσαρκώσει." Αυτό δικαιολογείται, 
πρώτον, από τον ψυχολογικό λόγο ότι µια γαμική ένωση δεν αναμένεται να 
προσφέρει τόση συγκινησιακή ένταση και πάθος όσο οι ασυνήθιστες κι εξαιρε- 
τικές περιστάσεις που αναφέραμε, και δεύτερον, από την προσαρμογή της 
πραγματικότητας σε έναν ειδικό συμβολισμό: σκοπός της ένωσης είναι η ελεύ- 
θερη από κάθε εµπειρικό δεσμό κατάσταση, καὶ µια μυστική ένωση η οποία 
δεν καθορίζεται από, ή ακόµα και παραβιάζει όλα τα θέσµια και τους κοινώνι- 
κούς δεσμούς, συμβολίζει καλύτερα τη «ρήξη η οποία επέρχεται µέσ᾽ από κάθε 
αυθεντική θρησκευτική εμπειρία» (στην πραγματικότητα, θα ήταν καλύτερα 
εδώ να πούμε «μυητική εμπειρία»)." Σε σχέση µε αυτό ο Ε]αάε παρατηρούσε 
ότι στα µάτια των Ινδουιστών ο γαμικός συμβολισμός (ο «Νυμφίος» και η 
«Νύμφη») τον οποίον χρησιμοποιεί ο χριστιανικός μυστικισµός δεν τονίζει 
αρκετά τον χωρισμό απ’ όλες τις ηθικές και κοινωνικές αξίες που πρέπει να 
χαρακτηρίζει εκείνον ο οποίος τείνει προς το απόλυτο: εδώ ακριβώς αυτοί δια- 
λέγουν, ὡς ιδεώδες μοντέλο του μύθου, ένα ζευγάρι όπως αυτό του Ἐρίονα και 
της Ράντα” και, για συντρόφους των Σέντα και των Βέρα, νεαρές κοπέλες δίχως 
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περιορισμούς κάστας, των οποίων το πρόσωπο έχει μικρότερη σηµασία απ’ ότι 
μια ορισμένη δύναμη ή ροή ικανή να τροφοδοτήσει µια εντατική διαδικασία 
«ανάφλεξης». Σε έναν άνδρα µε ασθενή ιδιοσυγκρασία απαγορεύονται άλλες 
γυναίκες από τη δικήτου, αλλά αυτός ο περιορισμός, σύµφωνα µε τη γνώµη που 
επικρατεί στις ινδουιστικές Τάντρες, αίρεται και κανένας εξωτερικός 
περιορισμός δεν έχει ισχύ όταν φτάνει Κανείς στο επίπεδο του σύντα-βίρα. 
Έχουμε ήδη μιλήσει για τον συμβολισμό των ανώτερων βαθμών της γυναικείας 
γυµνότητας και αναφέρει το γεγονός ότι µόνο ένας µυηµένος της υψηλότερης 
βαθμίδας µπορεί να αποκτήσει τις ολοκληρωτικά γυµνωμµένες νεαρές γυναίκες. 

Μια άλλη λέξη που χρησιµοποιείται για να δηλώσει µια νέα γυναίκα είναι 
ῥράτι, που σηµαίνει το αντικείµενο της ράζα -- µέθης ή δυνατής συγκίνησης. Ἡ 
σχολή Σαγατζίγια διακρίνει τρεις κατηγορίες ρότι τη σαντχαράνι ή φυσιολογική 
γυναίκα, που ζητάει μονάχα τη δική της άµεση ικανοποίηση στη συνουσία’ τη 
σαµανγιάσα, που θέλει να τη ζήσει µαζί µε τον άνδρα! τέλος τη σαµάρθα, η οποία 
είναι ικανή για πλήρη και υπερατοµική εγκατάλειψη. Μόνο ο τελευταίος τύπος, 
λέγεται, είναι κατάλληλος για το ρόλο της ιερής παρθένας."' Η επιθυµία ή κάµα 
στους διάφορους βαθμούς της γίνεται επίσης αντικείµενο πολύπλοκων διακρί- 
σεων σε µερικά κείµενα. Κατ ουσίαν, η ζωώδης επιθυµία αντιτίθεται σ’ εκείνη 
η οποία θα μπορούσε να ονομαστεί «η Μεγάλη Επιθυμία που ενοποιεί σώμα 
και πνεύμα πέρα από την ένωση των σωμάτων στη Μικρή Επιθυμία». 

Ὑπάρχει ακόµη µια ενδιαφέρουσα λεπτομέρεια που υποδεικνύει τον 
αποκλεισμό της δηµητριακής (μητρικής) αρχής υπέρ της αφροδισιακής ή 
τύπου Ντουργκά ιδιότητας στις γυναίκες αυτές: σε γυναίκες οι οποίες έχουν γεν- 
γήσει δεν επιτρέπεται να λαμβάνουν µέρος στις ταντρικές πρακτικές. Σε µια 
ρήση ενός συγχρόνου συγγραφέα” συνοψίζεται ίσως όλη η θεωρία που κρύβε- 
ται πίσω από έναν τέτοιο κανόνα: «Όπως η γυναίκα χάνει τη φυσική της παρ- 
θενία µε την πρώτη της συνουσία, έτσι χάνει και τη μαγική της παρθενία μόλις 
γίνει μητέρα». Από τη στιγµή που γίνεται μητέρα, παύει η συµµετοχή της σε 
πρακτικές υψηλότερου τύπου, 

Η Τάντρα πιστεύει ότι η πράξη του ανθρώπινου έρωτα αναπαράγει µια θεία 
πράξη. Η µορφή τῆς ένωσης ανάµεσα στον θεό και τη θεά που κυριαρχεί στην 
ταντρική εικονογραφία θα µας οδηγούσε να πιστέψουμε ότι ο Ταντρισμός της 
Αριστεράς Χειρός υιοθετεί ὡς κύρια τελετουργική του στάση τη ῥμιαρία-μαϊθού- 
να, η οποία χαρακτηρίζεται από την ακινησία του άνδρα. Πέρα από τον 
συμβολικό λόγο που έχουµε ήδη αναφέρει, η επιλογή αυτή µπορεί να έχει και 
πρακτικούς σκοπούς, Στη διάρκεια της συνουσίας, ο άνδρας πρέπει να µπορεί 
να ασκήσει µια ειδική αυτοσυγκέντρωση του νου σε ότι διαδραματίζεται και 
µορφοποιείται µέσα στη συνείδησή του ώστε να αντιδρά κατάλληλα, και αυτό 
είναι οπωσδήποτε ευκολότερο εάν το σώµα του παραμένει ακίνητο. Ακόμα, η 
στάση αυτή επικυρώνεται σε ένα από τα ονόματα που δίνουν οι κύκλοι αυτοί 
τόσο στῃ γυναίκα, λάτα, όσο και στη δραστηριότητα, λάτα-σαντάνα, γιατί το λάτα 
(κατά λέξη, «αναρριχητικό») συνδέεται µε µία από τις στάσεις που παίρνει η 
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γυναίκα σε αυτή την αντεστραμµένη µορφή συνουσίας (οι πραγματείες της 
κοσµικής ερωτικής έχουν γι΄ αυτό ονόματα όπως «αταβεστιάκα και 
Βρισαντιρουντάκα). Ἡ έκφραση που γενικά συναντάμε στα κείµενα είναι 
«εναγκαλισµός από τη γυναίκα» αλλά όχι το αντίθετο: κι αυτό είναι ένας επιπλέ- 
ον λόγος που µας κάνει να πιστεύουμε ότι η γυναίκα παίζει τον ενεργητικό 
ῥόλο. Έτσι, σε αυτό το επίπεδο επίσης, οἱ μεταφυσικές σηµασίες που ενεργο- 
ποιούνται αντιστοιχούν στην ουσία του αρσενικού και του θηλυκού. 


Για τους κινδύνους των ταντρικώὠν σεξουαλικών πρακτι- 
κὠν. 


Παρατηρήσαμε ήδη ότι οι µυητικές µορφές Ταντρισμού διαφοροποιούνται 
από τις οργιαστικές μορφές χάρη σε ένα ειδικό σύστηµα συνουσίας. Η ιδιαίτε- 
Ρη μέθοδος εδώ συνίσταται στην αναστολή της εκσπερµάτισης και τη σὺγκρά- 
τηση του σπέρµατος τη στιγµή κατά την οποία υπάρχουν όλες οι συγκινησιακές 
και φυσιολογικές συνθήκες ώστε το σπέρµα να εκχυθεί µέσα στη γυναίκα. Το 
θέµα αυτό εκφράζεται συχνά µε κωδικοποιηµένους και μυστικούς όρους, αλλά 
είναι κάτι στο οποίο συμφωνούν όλα τα βασικά κείµενα αυτής της σχολής, όπως 
η Ἀαθαγιογκαπραντιπίκα, η Γκοράκσα-σαμίήα, τα τραγούδια του Κάνα και η 
Σουµπασήα-σαμγκάχα, όπως και διάφορα έργα της Βατζραγιάνα. Το πρώτο από 
αυτά τα κείµενα µας κατευθύνει ώστε, όταν στο αποκορύφωμα της συνουσίας 
«το µπώτον [σπέρμα] είναι έτοιμο να εκσφενδονισθεί µέσα στη γυναίκα, αναγκά- 
ζεται να ξανανεβεί µε µεγάλη δύναμη... Ο γιόγκι που συγκρατεί µε αυτόν τον 
τρόπο το σπέρµα του ξεπερνάει τον θάνατο γιατί, όπως το σπέρµα που φεύγει 
προκαλεί τον θάνατο, το σπέρµα που κατακρατείται οδηγεί στη ζωή». Αυτό 
συνδέεται καταφανώς µε το δόγµα της βίουα, της κρυµµένης αρρενωπής δύνα- 
µης. ΄Ετσι δεν πρέπει να εκλαµβάνουµε στην ονομαστική τους αξία ορισμένες 
εκφράσεις µέσα στα κείµενα που φαίνεται να υπονοούν µια απλώς σωματική 
και φυσιολογική διαδικασία, σαν να ήταν σηµαντικό απλώς το να εξοικονοµή- 
σει κανείς την υλική ουσία του σπέρµατος. Πρέπει συχνά ν᾿ αντιμετωπίσουμε µε 
σκεπτικισμό παρόμοιες αναφορές σε ινδουιστικά ταντρικά γραπτά όπως και σε 
κινέζικα ταοϊστικά βιβλία: όπως, για παράδειγµα, όταν συνίστανται δραστικά 
µέτρα, ας πούμε µια παρέμβαση του χεριού στον Ταοϊσμό ή µια στραγγαλιστι- 
κή δράση του θηλυκού επί του αρσενικού οργάνου τη στιγµή της εκτόξευσης 
του σπέρµατος, πράγµα που φυσιολογικά θα είχε τα αντίθετα αποτελέσµατα, 
αφού συνήθως προκαλεί αισθήσεις οι οποίες επιταχύνουν την εκσπερμάτιση. 
Τόσο η Χαθαγιογκαπραντιπίκα όσο Και η Ἀτυαναμπίντου-Ουπανισάδ συνιστούν το 
σταµάτηµα της αναπνοής µέσω ενός συστήµατος που ονομάζεται χεχαρί-μούντρα, 
χάρη στο οποίο οι φακίρηδες και οι γιόγκι μπορούν επίσης να εισέλθουν σε µια 
καταληπτική κατάσταση. Ὑπό αυτές τις συνθήκες, το κείµενο αναφέρει ότι 
εκσπερμάτιση δεν µπορεί να συµβεί «ακόμα κι όταν ο άνδρας αγκαλιάζεται 
από µια νέα και φλογερή γυναίκα». Είναι δύσκολο να φανταστούμε πώς µπορεί 
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κάποιος να επιτύχει µια τέτοια κατάσταση χωρίς ν᾿ αποκοπεί εντελώς από κάθε 
ερωτική λειτουργία, πράγµα το οποίο θα κατέστρεφε τη βασική διαδικασία της 
ανάµειξης των εκκρίσεων και θα οδηγούσε σε µια μάλλον ανούσια άσκηση 
δεξιοτεχνίας. Ἡ προσήλωση του νου σε κάτι άλλο και το σταµάτηµα τῆς ανα- 
πνοής είναι μέθοδοι οἱ οποίες θεωρούνται από τους ινδουιστές συγγραφείς της 
κοσμικής ερωτικής ότι εμποδίζουν ή καθυστερούν την εκσπερμάτιση. Αλλά η 
λειτουργία τους στη γιόγκα είναι άλλη. Αναμφίβολα η αναπνοή ελέγχεται έτσι 
ώστε η συνουσία να µην οδηγεί στη συνήθη κατάληξη και «το σπέρµα δεν ρέει 
καθοδικά»"'' όµως σε αὑτή την περίπτωση δεν πρόκειται για παράλυση της εσω- 
τερικής διαδικασίας µέσω ενός πρόοκαιρου σταµατήµατος ή απόσυρσης. 
Έχουμε μάλλον να κάνουµε µε µιαν αποδέσµευση της ακραίας ερωτικής συγκί- 
νησης από τη σχεδόν αναγκαστική σωματική της εξάρτηση, η οποία στον 
φυσιολογικό άνδρα συνίσταται ακριβώς στην πίεση της εκσπερµάτισης. 

Σε αυτά τα πλαίσια η επιτυχία στη συγκράτηση του σπέρματος έχει τη διπλή 
σηµασία της αιτίας και του αποτελέσματος. Είναι το αποτέλεσµα µιας επιθυ- 
µίας προκεκληµένης κι επεξεργασµένης κατά ειδικό τρόπο (και θ) ακούσουμε 
σε λίγο από έναν αυτόπτη μάρτυρα ότι στους ταντρικούς κύκλους παρέχεται µια 
πραγματική προκαταρκτική εκπαίδευση για την πρόκληση µιας τέτοιας επιθυ- 
µίας). Στη σφαίρα της κοσμικής σεξουαλικότητας υπάρχουν περιπτώσεις όπου 
ένας υψηλός βαθμός επιθυµίας στον άνδρα µπορεί να εμποδίσει τη συνήθη 
φυσιολογική κατάληξη της συνουσίας. Επιπλέον, το ίδιο αυτό φαινόμενο παρα- 
τηρείται όποτε η συνείδηση μετατοπίζεται στο λεπτό επίπεδο, γιατί µια τέτοια 
μετατόπιση συνεπάγεται έναν ορισμένο χωρισμό των ψυχικών διαδικασιών από 
τις παράλληλες οργανικές διαδικασίες. Αυτό συμβαίνει επίσης στο κοσμικό 
πεδίο" η χρήση ναρκωτικών και οινοπνεύματος (υλικών µέσων τα οποία µΠο- 
ρούν να προκαλέσουν µία µερική και παθητική μετατόπιση της καθημερινής 
συνείδησης στο λεπτό πεδίο) επηρεάζει µερικές φορές τον άνδρα σε βαθµό που 
να µη µπορεί να εκσπερµατώσει κατά τη συνουσία, ή να το κάνει µε πολύ µεγά- 
λη δυσκολία. Σε τέτοιες συνθήκες ενδέχεται να βιώσει µια διάχυτη, εκστατική 
και παρατετεµένη µορφή «ηδονής» όπως αυτή που µερικές φορές συναντάµε 
στα όνειρα, κατάσταση η οποία αντιστοιχεί στο λεπτό επίπεδο. Σε αυτό ακρι- 
βώς το αποτέλεσµα απέβλεπε η αρχαία ή ανατολική κοσμική ατς αππαϊοτία [ερω- 
τική τέχνη] όταν χρησιμοποιούσε ορισμένες µεθυστικές ουσίες. Δεδομένων 
όλων των προὔποθέσεων και των προπαρασκευών, η σεξουαλική ὁραστηριότη- 
τα της Τάντρα ολοκληρώνεται, όπως κάθε µαγική και τελετουργική 
ὁραστηριότητα, όχι σε µια κατάσταση κανονικής επίγνωσης αλλά σε µία -- 
νηφάλια παρ᾽ όλ’ αυτά-- εκστατική µέθη («μέθη αστρικού φωτός»), η οποία 
προκαλεί τη μετατόπιση στο λεπτό πεδίο και ως εκ τούτου αποτρέπει τη 
φυσιολογική κρίση εκσπερµάτισης. Ἡ κατάσταση αυτή, που είναι μάλλον ανε- 
πιθύµητη καὶ µπορεί να προκαλέσει ακόµα και νεύρωση στον φυσιολογικό ερα- 
στή που ενδιαφέρεται µόνο να επιταχύνει τον φυσικό οργασμό του, είναι αντί- 
θετα µια κατάσταση ευλογίας για τον ασκητή της Τάντρα επειδή µε την εσωτε- 
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ρική (και όχι απλώς σωματική) αναστολή μεταμορφώνεται τόσο η ανακινούµε- 
νη δύναμη όσο και η όλη εμπειρία που έχει σχέση µε τη συνουσία καὶ µε τη 
γυναίκα. 

Την ίδια στιγµή πρέπει να έχουµε κατά νου καιτην άλλη όψη: ότιτο σταµά- 
τηµα της σπερµατικής ροής είναι η αιτία τις μετατόπισης συνειδήσεως και, εν 
τέλει, της υπέρβασης. Ἡ βίαιη ανασταλτική δράση εκ µέρους εκείνου ο οποίος 
«δεν πρέπει να χάσει τον έλεγχο του εαυτού του σε όλα τα επίπεδα της συγκί- 
νΏσης», µπορεί να προκαλέσει πάνω στο αποκορύφωμα της συνουσίας καὶ της 
σύμμειξης µε τη γυναίκα ένα τραυµατικό ρήγμα στο επίπέδο της συνείδησής 
του, σαν λάµψη αστραπής που αντιπροσωπεύει την υψηλότερη µορφή κρίσης 
που µπορεί να παράγει η κοσμική ερωτική, παρ᾽ όλο που είναι ακόµη πολύ 
κοντά σε µια κατάσταση παθητικότητας, δηλαδή περιορισμένης επίγνωσης, και 
στον φυσικό οργασμό µε τον ερωτικό σύντροφο. Τον ίδιο σκοπό έχει και η 
τεχνική του σταµατήµατος της αναπνοής τη στιγµή πριν από την εκσπερµάτι- 
ση, ενώ η αντίστοιχη φυσιολογική διαδικασία συνεχίζεται! εδώ ζητούμενο είναι 
να ελευθερωθεί η αφυπνιζόµενη δύναμη από τους.φυσιολογικούς της καθορι- 
σμούς και να οδηγηθεί να δράσει σε ένα διαφορετικό επίπεδο σαν δύναμη η 
οποία, για µια στιγµή, καταλύει δραστικά τα ατοµικά όρια και «σκοτώνει» ή 
«ακινητοποιείῦ τη διανοητική λειτουργία. | 

Στα σχόλια ενός κειµένου που αναφέρεται από τον ΕΗαάε" στην 
πραγματικότητα λέγεται ότι µετο σταµάτηµα του σπέρµατος σταματούν και οι 
σκέψεις. Ἡ «νοητική ικανότητα» (μάνας) «σκοτώνεται» (ἐχοέδοµς πιεπές υπό τη 
µορφή ενεργητικής έκστασης). Αλλά είναι αυτή ακριβώς τη στιγµή, συνεχίζειτο 
σχόλιο, που αρχίζει επίσης η απορρόφηση του «καθαρού κόκκου του λωτού» ή 
των θηλυκών ράγτας. 

Θα επανέλθουµε σε αυτό το σηµείο αργότερα. Εν τω μεταξύ φαίνεται σαφώς 
ότι η ουσία αυτών των πρακτικών είναι η υψηλότερη και πιο συνειδητή έγερση 
του «φυσικού» έρωτα ως «δύναμης που σκοτώνει» (σκοτώνειτον σκοτεινό τύραν- 
νο, το ατομικό εγώ, όπως έλεγε ο Ῥουμθ."' Μετη ροή τῆς και µετη «Φλόγα» της, 
η γυναίκα προσφέρει την ουσία εκείνη που διαλύει κι ελευθερώνει, το δηλητή- 
ριο που μεταμορφώνεται σε Νερό της Ζωής. Γι’ αυτό και τα κείµενα του βουδι- 
στικού ταντρισμού αποδίδουν στη γιογκίνι, τη θηλυκή σύντροφο του γιόγκι, τη 
δύναμη «ν᾿ απελευθερώνει την ουσία του εγώ», και τότε ένας Βούδας γεννιέται 
µέσα µας που προκαλεί την αφύπνιση και κατακτά τῃ νιρβάνα µέσ᾽ από τον 
δρόµο αυτό, της ένωσης µε τη γυναίκα." Από αυτή την άποψη είναι 
αποφασιστικό το σηµείο της πλήρους σύμμειξης, η λεγόμενη σαµαράσα, λέξη η 
οποία μεταφράστηκε εσφαλμένα από τον Σαχινιουλλάχ, κατά κοσμικό σχεδόν 
τρόπο, ὡς «σύμπτωση της απόλαυσης» στη συνουσία." Στην πραγματικότητα, 
πρόκειται εδώ για κάτι πολύ βαθύτερο και πολύ πιο ριζικό αφού, όπως λέγεται, 
αντιστοιχεί στο σταµάτηµα, τη σταθεροποίηση και την ένωση του σούκρα µε τις 
ράγιας, λέξεις οι οποίες σημαίνουν αντίστοιχα το αρσενικό και το θηλυκό «σπέρ- 
μα». Όπως ακριβώς στις αυστηρές γιογκικές πρακτικές η αναστολή της ανα- 
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πνοής παίζει σηµαντικά ρόλο στις τεχνικές οι οποίες χρησιμοποιούνται για την 
αφύπνιση της κουνταλίνι, η ίδια δύναμη αποδίδεται εδώ στο σταµάτηµα της 
αναπνοής και του σπέρµατος πάνω στο αποκορύφωμα της ερωτικής σύμμειξης: 
και µέσω αυτής της δύναμης επιτυγχάνεται επίσης η έγερση της κουνταλίνι και 
η πρόκληση του ανοδικού φωτεινού ρεύµατος κατά την πράξη της ένωσης. 
Εκείνο που συμβαίνει τότε είναι ότι η «σύμπτωση της απόλαυσης» (των δύο ερα- 
στών) παύει να είναι η σαρκική και σπασµωδική ταύτιση λίγων λεπτών, µετά 
την οποία ῃ διαδικασία τερματίζεται και η ένωση παύει. Αντί για τέλος η ταύ- 
τιση εδώ γίνεται µια αρχή, και µέσα στη σούκχα, ή ηδονή, αρχίζει να λειτουργεί 
η αρύπα ή µετουσίωση. Η ηδονή «παγιώνεταυ σε µία κατάσταση που είναι κατά 
ειδικό τρόπο συνεχής και σταθερή («δίχως περαιτέρω ανάπτυξη ή πτώση») και 
αυτό συνιστά την υπερβατική διάσταση της όλης εμπειρίας. Ως προς αυτό, η 
ένωση είναι σαν να έχει επισυµβεί σ᾿ ένα υπερ-φυσικό επίπεδο και µη 
περιοριζόµενη σε µία και μόνη στιγµή! γίνεται αναφορά στη σαχάγια-σούκχα, τη 
µη δημιουργημένη και µη εξαρτώµενη από αιτιακούς παράγοντες έκσταση- 
ηδονή, ιδέα η οποία δεν µπορεί να γίνει κατανοητή παρά µόνο σε αναφορά 
προς την παραδοσιακή θεωρία των αιωνίων και πανταχού παρόντων στοιχείων. 
Σύµφωνα µε αυτή τη θεωρία, η φωτιά, για παράδειγµα, υπάρχει παντού ως 
στοιχείο ταυτόσηµο µε τον εαυτό του πέρα από τον χρόνο και τον χώρο. Ἡ δια- 
δικασία της ανάφλεξης δεν την «παράγει»’ το µόνο που κάνει είναι να δηµιουρ- 
γείτις απαραίτητες συνθήκες για την εκδήλωσή της σε ένα δεδομένο χώρο και 
χρόνο. Αλλά ένας γιόγκι µπορεί επίσης να ανακαλέσει τη φωτιά «μέσα του» ανε- 
ξάρτητα από τέτοιες συνθήκες. Με τον ίδιο τρόπο γίνεται «αντιληπτή µια µη 
δημιουργημένη διαρκής ηδονή, έξω από τον χώρο και τον χρόνο, που απορρέ- 
ει από την αδιάκοπη ένωση του κοσμικού αρσενικού και του κοσμικού θηλυκού: 
σύμφωνα µε τους μύθους, του θεού και της θεάς, του Σίβα και της Σάκτι, της 
Ράντα καιτου Κρίσνα. Σε σχέση µε αυτή την ηδονή, η οποία «ούτε έρχεται ούτε 
φεύγει», η ηδονή την οποία σε µια δεδομένη στιγµή βιώνει ένα ζευγάρι εραστών 
είναι µόνο µια µερική, φευγαλέα εμφάνιση µέσα στο χρόνο εξαρτώµενη απότις 
Φυσιολογικές, ψυχικές και συγκινησιακές αιτιότητες της ανθρώπινης συνου- 
σίας: Οι μαγικές και τελετουργικές ταντρικές ενώσεις προκαλούν την εμφάνιση 
µιας άχρονης «ηδονής καθαυτής» η οποία συνδέεται µε τη µη δυαδική κατά- 
σταση, την ύψιστη ενότητα, το απροὐπόθετο."' Το αποκορύφωμα που στη συνή- 
θη συνουσία βιώνεται αμυδρά για µία και μοναδική στιγµή όταν το σπέρµα 
εκτινάσσεται µέσα στη γυναίκα και απορροφάται από αυτή, στην ταντρική 
συνουσία «παγιώνεται» ή σταθεροποιείται από την αλλαγή επιπέδου’ οδηγεί σε 
µια κατάσταση αξιοσημµείωτῆς διάρκειας («χωρίς τέλος») η οποία δεν εξαρτά- 
ται πλέον από φυσιολογικούς παράγοντες και θεωρείται, προπάντων από τις 
βουδιστικές Τάντρες, ως το κατώφλι της Μεγάλης Απελευθέρωσης και της 
«τέλειας φώτισης». Το κύμα της ηδονής που κορυφώνεται γίνεται ταυτόσηµο µε 
Εκείνο του πνευματικού φωτισμού (μποντισίτα) που ανάβει και προχωρεί από τα 
κάτω προς το κεφάλι, όπως και στη γιόγκα. 
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Αυτή η συνέχεια τροφοδοτείται, όπως η φωτιά τροφοδοτείται από τα ξύλα, 
από τη λεπτή ουσία της γυναίκας: κι εδώ έχουµε να κάνουμε µε αυτό που το κεί- 
µενο το οποίο παραθέσαµε νωρίτερα ονομάζει απορρόφηση των ράγιας στην 
κατάσταση όπου το σπέρµα έχει σταματήσει. Έτσι αναπτύσσεται η σταθερή, 
ακίνητη αλχηµμική ένωση του Σίβα µε την ουσία της νύφης του κατά µια ενερ- 
γητική έννοια, η οποία εν τέλει οδηγεί πέρα από την ἴδια την εκστατική στιγµή. 

Τα κείµενα δεν αναφέρουν καθαρά εάν η τεχνική του σταµατήµατος πρέπει 
να ασκηθεί και από τη Μούντρα ή Σάκτι κατά τη συνουσία. Μια αντίστοιχη 
τεχνική, η αμορόλι-μούντρα, συνίσταται για Τη γυναίκα, αλλά αναφέρεται ξεχωρι- 
στά απαριθµώντας τις ειδικές δυνάµεις τις οποίες αυτή προσφέρει στη γυναίκα 
δίχως καµία αναφορά στον ενδεχόμενο συγχρονισμό τους µε αντίστοιχες ενέρ- 
γειες του άνδρα.’ Εν πάση περιπτώσει, αυτή η τεχνική επιβεβαιώνει τη µη 
φυσιολογική πλευρά αυτών των διαδικασιών. Στην πραγματικότητα, η γυναίκα 
δεν χρειάζεται να αναστείλει καµία διαδικασία Εκσπερµάτισης ή να κατακρα- 
τήσει κάποια ουσία αντίστοιχη προς το αρσενικό σπέρμα’ όπως είναι γνωστό, 
µια γυναίκα έχει εκκρίσεις κολπικές και ορισμένες από τη μήτρα, ειδικά αυτές 
των αγγείων του ΒατίΠο]ίΏ (εκκρίσεις που τα ινδουιστικά κείµενα της κοσµικής 
ερωτικής αποκαλούν «νερό του έρωτα» ή «νερό του θεού του έρωτα»), οι οποίες 
ενεργοποιούνται φυσιολογικά µε τη γενικότερη σεξουαλική της διέγερση χωρίς 
γα περιορίζονται στη στιγµή της κρίσης όπως συμβαίνει µε τον άνδρα. Η λέξη 
ῥάγιας που χρησιµοποιείται συχνά στα ταντρικά κείµενα έχει περισσότερες της 
µιας σηµασίες' µία από αυτές είναι πράγματι «έμμηνα». Προφανώς δεν υπάρ- 
Χει ζήτημα σταματήµατος των εµµήνων στη διάρκεια της συνουσίας, και γι’ 
αυτό πιθανότατα αναφέρεται στη δύναμη εκείνη που νιώθει κανείς να ξεσπάει 
στο ερωτικό αποκορύφωμα της γυναίκας. Αυτή η δύναμη στη γυναίκα είναι το 
αντίστοιχο της βέρυα ή υπερβατικής αρρενωπότητας. Έχει την ίδια σχέση µετα 
έµµηνα που έχει η βίρυα µε το σπέρµα. Είναι η δύναμη την οποία οι αρχαίοι 
λαοί αντιλαμβάνονταν ως το «θηλυκό σπέρμα» και την οποία θεωρούσαν απα- 
ραΐτητη για την αναπαραγωγή. Ορισμένοι βιάστηκαν να διακηρύξουν ότι η 
έννοια του «θηλυκού σπέρµατος» είναι εσφαλμένη και καθαρά Φανταστική, 
παρ᾽ όλο που αναγνωριζόταν ακόµα και στην Ευρώπη ως τον δέκατο όγδοο 
αιώνα, επειδή το πράγµα συνδεόταν περιστασιακά µε τα έµµηνα ή µετις κολ- 
πικές εκκρίσεις. Όπως και η ῥίουα, το «θηλυκό σπέρμα» έχει µια υπερ-φυσική 
υπόσταση’ αλλά συνυπολογίζοντας όλες τις λειτουργίες οι οποίες µέσα στη 
γυναίκα είναι υπό φυσιολογικές συνθήκες απαραίτητες για την αναπαραγωγή, 
μπορούμε κάλλιστα να μιλήσουμε για ένα σωματο-ψυχικό όλον στο οποίο περι- 
λαμβάνονται επίσης τα έµµηνα και οι εκκρίσεις στη φυσιολογική τους πλευρά. 
Όταν οι Τάντρες μιλούν για αρσενικό σπέρµα και θηλυκό σπέρµα ως δύο αρχές 
οι οποίες, στην ένωσήτους, γεννούν το ανοδικό ρεύμα της φώτισης µε τον ίδιο 
τρόπο που στη φυσιολογική συνουσία η ένωση του σπερµατοζωαρίου µε το 
ὠάριο γεννάει τον πρώτο πυρήνα του εμβρύου, στην πραγματικότητα αναφέρο- 
Υται στα υπερ-φυσικά τους αντίστοιχα τα οποία διαχωρίζονται, κατακρατώνται, 


ο... 


τι 


οι ο, φίιβα, στη, σχμαίρα, τηδ» μάηση» καν τηὸ, μαλκίαδ, 


παγιώνονται και έρχονται σε σύμμειξη:” και υπάρχουν σοβαροί λόγοι για τους 
οποίους τα κείµενα της Βατζραγιάνα εδραιώνουν την ομοιότητα ανάµεσα σε 
αυτά τα δύο ρεύματα, όντα και πινγκάλα ή λαλάνα και ραζάνα, τα οποία στην ασκη- 
τική γιόγκα υψώνονται και οδηγούνται να ρεύσουν µαζί, όπως είδαμε." Αν 
θέλουµε να µεταφράσουµε τις ράγιας ως «έμμηνα», αυτό πρέπει να γίνει 
κατανοητό µε την έννοια της αμφίσηµης μαγικής δύναμης ή του ιδιάζοντος 
μάνα, που επίσης αναφέραμε παραπάνω (κεφ. 4). Το να κατακρατήσει τα έµµη- 
γα θα είχε τῃ σηµασία µιας πλήρους αναστροφής της μητρικής ιδιότητας στη 
γυναίκα προς την αφῥοδίσια ιδιότητα, µε την αναπόφευκτη συνέπεια της 
δημιουργίας µιας ακραίας σεξουαλικής γοητείας και µιας δαιµονικής αύρας. 
Αλλά υπάρχει κι ένα άλλο νόηµα στη σανσκριτική λέξη ράγιας. Εκτός από 
«κόκκινο» (απ᾿ όπου προκύπτει και ο δεσµός Ίου µε τα έμμηνα), εκτός από το 
φιλοσοφικό νόηµα που της αντιστοιχεί κατά το παραδοσιακό δόγµα της γκούνα, 
εκτός ακόµη και από το νόηµα της γύρης ενός άνθους (και ειδικά του λωτού), 
το ράγας είναι συνώνυμο του τέγιας, που σηµαίνει φλόγα ή ακτινοβόλα ενέργεια. 
Το νόηµα αυτό συνυφαίνεται µε τη φύση της λεπτής ουσίας της γυναίκας. Τα 
αρχαία κείµενα αντανακλούν αυτή τη συνδήλωση όταν συγκρίνουν τη σεξουα- 
λική ένωση µε θυσία στη φλόγα και τη γυναίκα και τα σεξουαλικά της όργανα 
µε τη φλόγα ή τη φωτιά την ἴδια."' Ρόγιας είναι 1 ουσία η οποία τροφοδοτεί τη 
διαδικασία της διάχυσης και της εκστατικής ένωσης κατά τη µαγική συνουσία. 
Ἡ ακόλουθη ρήση από ένα αρχαίο αιγυπτιακό κείµενο ενδέχεται να έχει ένα 
νόηµα που δεν είναι µόνο κοσμικό: «Το σώμα µιας γυναίκας καίει σαν τη 
Φωτιά». 

Για να κατανοήσουμε τη θεωρία ότι η υπερβατική κατάσταση επιτυγχάνεται 
μέσ από την ένωση της σούκρα µε τις ράγιας, τιρέπει κατ’ αρχάς να συνειδητο- 
ποιήσουµε ὅτι στο συγκεκριµένο συγκείµενο οι λέξεις αυτές δεν μπορούν να 
ληφθούν υπό την κυριολεκτική έννοιά τους, ως σπέρµα και έµµηνα, 
Αναφέρονται στις δύο αρχές, την αρσενική και τη θηλυκή, οι οποίες πρέπει να 
διαφυλαχθούν και να παγιωθούν εμποδίζοντας τη διασκόρπισή τους και τον 
εκφυλισμό τοὺς στην απλώς ζωώδη, φυσιολογική διαδικασία. Τότε η γυναίκα 
επιτελεί µια παράλληλη πράξη στη σαµαράσα. Στην πραγματικότητα, η 
Ντοχακόσα λέει ότι όχι µόνο η σούκρα αλλά και οι ῥάγιας (το θηλυκό σπέρμα) πρέ- 
πει να ακινητοποιηθούν προκειµένου να επιτευχθεί η επιθυµητή κατάσταση." 
Φαίνεται ότι αυτό δεν ισχύει πάντα στην περίπτωση των ταοϊστικών σεξουαλι- 
κών πρακτικών, οι οποίες συνήθως στοχεύουν προς µιαν άλλη κατεύθυνση. Ο 
Παράκελσος έγραφε κάποτε, «Ο Θεός όρισε µε τέτοιο τρόπο τη γέννηση ώστε 
η φαντασία να είναι κρυμμένη σε δύο πρόσωπα, έτσι που η φαντασία του ενός 
να συναρµόζεται µε τη φαντασία του άλλου, η Φαντασία του άνδρα να 
συναρµόζεται μ’ εκείνη της γυναίκας, και αντιστρόφως. Γιατί ο άνδρας έχει 
µόνο µια φαντασία µισή, δεν κατέχει το όλον παρά µόνο µαζί µε µια γυναίκα».”' 
Αυτή η ιδέα ταιριάζει απόλντα στην κατάσταση την οποία συζητάµε εδώ’ η συσ- 
σωµάτωση δύο ζωντανών φαντασιών, οι οποίες μαγνητίζονται από την επιθυµία 
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και συναντούν η µία την άλλη, είναι το εσωτερικό σύστοιχο του ταντρικού 
συστήµατος συνουσίας. 

Τελικά, η συµµετοχή της γυναίκας στη διαδικασία της παγίωσης φαίνεται 
αναγκαία και για έναν πρακτικό λόγο. Ἡ µούντρα νιοθετεί την ανεστραμμµένη 
τελετουργική στάση και παίζει τον ενεργητικό ρόλο. Αν επρόκειτο να εγκατα- 
λειφθεί στην κορύφωσή της δεν θα ήταν σε θέση να παίξει το ρόλο της και ο 
οργασμός της θα έδινε τέλος στη διαδικασία. : 

Ίσως παρουσιάζουν κάποιο ενδιαφέρον µερικές ακόµη παράξενες εκφρά- 
σεις της σχολής Σαχατζίγια σχετικά µε το σύστηµα τῆς συνσυσίας: «Στον έρωτα 
κατοικεί το ρίγος της χαράς, και πάνω απ’ αυτό το ρίγος είναι η ροή [ῃ απαρ- 
χή της κατάστασης της συνέχειας] και πάνω από τη ροή είναι η ροή [η ανάδυ- 
ση της καινούργιας κατάστασης μέσ’ από την παγίωση]». «Υπάρχει νερό πάνω 
στη γη, και πάνω απ’ αυτό το νερό υψώνεται το κύμα! ο έρωτας παραμένει πάνω 
από αυτό το κύμα [μια αναφορά στην υπέρβαση του σηµείου της ερωτικής κρί- 
σης]' υπάρχει κανείς που το γνωρίζει». Κι ακόµα, οι φράσεις «να κατεβαίνεις 
στα βάθη του ὠκεανού χωρίς να µουσκεύεις» και «να δέσεις τον ελέφαντα µετον 
ιστό της αράχνης» αναφέρονται όλες σε λεπτομέρειες µιας εσωτερικής τέχνης. 
Συζητήσαµε ήδη τη µεταφορά του καβαλήµατος τῆς τίγρης, µια κατάσταση 
από την οποία το κατέβασμα συνεπάγεται τεράστιους κινδύνους, αφού τότε η 
τίγρη µπορεί ν’᾿ αρπάξει τον καβαλάρη και να τον αφανίσει. Θα ασχοληθούμε 
σε λίγο µε τις περιπτώσεις αποτυχίας αυτών των μεθόδων συνουσίας. 

Θα συζητήσουµε-λίγο για το είδος της εξάσκησης που χρειάζεται για τις 
υψηλότερες μορφές αυτών των πρακτικών. Ο κανόνας είναι ότι η γυναίκα στην 
πρώτη φάση «λατρεύεται» κι εν συνεχεία αποκτιέται (στην τελετουργία, υποδει- 
κνύονται γι αυτό δύο διαφορετικές στάσεις για το ζευγάρι’ στην πρώτη φάση η 
γυναίκα βρίσκεται στα δεξιά του άντρα, στη δεύτερη φάση αριστερά του). Το 
«λατρεύεται» στην υψηλότερη µορφή του σηµαίνει ότι καθίσταται η γυναίκα 
αντικείµενο προσήλωσης και λατρείας, καθώς µέσ᾽ από αυτήν επικαλούνται τη 
θεά Τάρα, που προσφέρει τη σωτηρία, ή άλλες εικόνες του θηλυκού αρχετύπου. 
Εδώ υπάρχει µια ορισμένη ομοιότητα µε τη λατρεία της γυναίκας που χαρακτή- 
ριζετους Πιστούς του ΄Έρωτα στον Μεσαίωνα. Μια ενδιαφέρουσα λεπτομέρεια 
είναι ότι στη φάση της λατρείας, στον άνδρα αποδίδεται συχνά η φύση της 
Ῥάντα, δηλαδή µιας γυναίκας, παρ’ όλο που η αληθινή του φύση είναι ο Κρίσνα, 
το θείο αρσενικό. Ενόσω ο άνδρας παραμένει στην εγκόσµια σφαίρα, ανήκει 
στη θηλυκή φύση και δεν κατέχει αληθινή αρρενωπότητα’ πρέπει να έχει ήδη 
μεταμορφωθεί σε πουρούσα (ενσάρκωση της αληθινής αρρενωπότητας, της 
χωρίς κίνηση) αν θέλει να εισέλθει στη σφαίρα του αιωνίου."' Στον μυστικισμό, 
θηλυκός είναι συνήθως ο ρόλος που αποδίδεται στην ψυχή, ως νύφη ή ερωμένη 
του ουράνιου εραστή. Στον βαϊσναβικό Ταντρισμό διατηρείται ορισμένες φορές 
αυτή η σχέση, αλλά ως εξαίρεση ή απόκλιση από την κεντρική ιδέα. Ἡ διαδι- 
κασία εκτυλίσσεται ως υπέρβαση αυτής της κατάστασης και αναστροφή της 
πολικότητας. Ἡ γυναίκα λατρεύεται πρώτα σαν ζωντανή ενσάρκωση της θεάς 
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και φορέας του υπεραισθητού, δύναμης η οποία θεραπεύει και φωτίζει, όπως 
έχουµε πει τότε πλέον αποκτιέται και περνάει από τη δεξιά στην αριστερή 
πλευρά. 

Μπορούμε να φωτίσουµε µερικά ενδιαφέροντα δεδοµένα σχετικά µε τις 
προπαρασκευές για τη σεξουαλική τελετή από ένα χειρόγραφοτης Βεγγάλης το 
οποίο συνόψισε ο ΜαΠίπάγα Μοβαη Ῥοςε. Μια µακριά και επίπονη πειθαρχία 
απαιτείται προκειµένου να τραφεί η επιθυμία, και ταυτόχρονα να κρατηθεί υπό 
έλεγχο. Σε µια πρώτη φάση, ο άνδρας πρέπει να υπηρετεί τη νεαρή γυναίκα 
(κάτι τεχνικά ισοδύναμό µε τη μεσαιωνική «ερωτική υπηρεσία») και να κοιµά- 
ται στα πόδια της στο ίδιο δωμάτιο. Ύστερα, για τέσσερις µήνες θα μοιράζεται 
το κρεβάτι της, έχοντάς την στα δεξιά του, επιθυμώντας την πάντα αλλά χωρίς 
να έχει καμιά φυσική επαφή µαζίτης. Και µόνο µετά από αυτή την περίοδο επι- 
τρέπεται η συνουσία. Αυτή η μάλλον φορμµαλιστική διαδικασία έχει διπλό 
σκοπό: από τη µία µεριά να εκλεπτύνει και να εξυψώσει την επιθυμία για τη 
γυναίκα χωρίς πραγματική επαφή (σαν να κατασταλάζει υπό µορφήν τεχνικής 
η πεµπτουσία του πλατωνικού έρωτα)' από την άλλη µεριά να αναπτύξει σε 
τέτοιο βαθµό τον έλεγχο ώστε κατά τη συνουσία και την ένωση µετη ρευστή της 
ουσία, τις ράγτας, να είναι σε θέση κανείς να σταματήσει το σπέρµα και να παρο- 
χετεύσει το κύμα των αισθήσεων στο αποκορύφωμα της ερωτικής κρίσης. 

Μπορούμε ὡς εκ τούτου να μιλήσουμε για µια προκαταρκτική πειθαρχία σε 
μιαν ασυνήθιστη µορφή ασκητισμού όπως επίσης μπορούμε να μιλήσουμε για 
µια υπερασκητική επίτευξη, διαφορετική από τις μυστικές εκστάσεις σε σχέση 
µε τους υψηλότερους στόχους στους οποίους αποβλέπουν αυτές οἱ τεχνικές. 
Αυτό τονιζόταν ιδιαίτερα στον βουδιστικό Ταντρισμό, στην Βατζραγιάνα. Οι 
διδασκαλίες έφταναν στο σηµείο να κατασκευάζουν έναν Βούδα πολύ 
διαφορετικό από την παραδοσιακή του εικόνα, έναν Βούδα ο οποίος είχε κατα- 
κτήσει τη Μάρα, θεά της γῆς και του θανάτου, και επιτύχει την απόλυτη φώτι- 
ση μέσ από τις τελετές σεξουαλικής μαγείας και την ένωση µε γυναίκες («Οι 
γυναίκες είναι θεότητες, είναι η ζωή», έλεγε ο Βούδας σύμφωνα μ’ ένα τέτοιο 
κείµενο). Εδώ, ωστόσο, δεν πρόκειται πλέον απλώς για ένα ζήτημα ηδονής 
αλλά για έναν δρόµο επίτευξης τῆς νιρβάνα. Το ειδικό σηµείο που θέλουµε να 
τονίσουμε είναι ότι στη Βατζραγιάνα το υψηλότερο σηµείο της µαχασούχα, όταν 
ο Βούδας ζευγαρώνει µε τη Σάκτι, τοποθετείται σε θέση ανώτερη από την ίδια 
τη νιρβάνα η οποία επιτυγχάνεται µονόπλευρα, δηλαδή σαν µια έκσταση χωρι- 
σµένη από τον κόσµο. Αυτή είναι η ουσία του δόγµατος του «τέταρτου σώμα- 
τος» των Βουδών, που ονομάζεται µαχασούχα-κάγια: ενωμένοι µε τη Σάκτι τους, 
ενοποιούνται µέσα της µε τη ρίζα κάθε εκδήλωσης, και αυτό σηµαίνει ότι γίνο- 
νται κύριοι τόσο της εµµένειας (σαμσάρα) όσο και της υπέρβασης (νιρβάνα), όροι 
οι οποίοι σε αυτή τη διδασκαλία δεν συνιστούν Πλέον αντίθεση. Όσον αφορά 
την εμπειρία, λοιπόν, μπορούμε να φανταστούμε µια υπέρβαση της εκστατικής 
κατάστασης ή ενός απλού ὄχεθεσµς Ἰποπίίς (θανάτου του νου), κατανοούµενου 
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συνειδητά και από άλλα ρεύματα της ινδουιστικής μεταφυσικής. Λέγεται, για 
παράδειγµα, «Μην αφήνεις τῃ διάνοια να απολαμβάνει τη χαρά που έρχεται 
από την εκστατική κατάσταση [σαμάντι], αλλά, µέσ᾽ από την πρακτική της διά- 
κρισης, ελευθέρωσέ την από τη συγκίνηση που δοκιμάζει γι’ αυτή τη χαρά».ζ 

Παρόμοια νοήµατα μπορούμε γενικά να βρούμε πίσω από τον συμβολισμό 
και την ορολογία των διδασκαλιών για τις οποίες µιλάµε εδώ. Αν κάθε άνθρω- 
πος είναι ένας εν δυνάµει Βούδας, τότε η θηλυκή του σύντροφος, που µπορεί 
επίσης να ονομάζεται µούντρα και σάκτι (επειδή ενσαρκώνει τη Σάκτι σε αὐθρώ- 
πινη µορφή), έχει ακόµα το όνοµα ῥώτυα, που σηµαίνει «γύώση» µε µια έννοια 
η οποία συχνά ταυτίζεται µε την Ππράτένα ή φώτιση. Αυτό υποδηλώνει πως η 
γυναίκα ενσαρκώνει την αρχή η οποία µπορεί να εγείρει τη δυνητική ιδιότητα 
του Βούδα µέσα στον άνδρα. Με την ίδια έννοια που η γυναίκα στους Πιστούς 
του Έρωτα αφυπνίζει τη Μαάοηπα Ππιείρεησα, την ἱαματική Κατανόηση, την 
Ἱερή Σοφία που ενεργοποιεί την «ικανότητα της διάνοιας» η οποία ενυπάρχει 
µέσα στον εραστή, εδώ είναι αυτή σύμβολο της πράτένα (φώτιση) κι εµπερικλείει 
την πράτένα στα βάθη του ίδιου της του είναι. Ακόμα, σε αυτές τις σχολές το 
μυστήριο της εκπλήρωσης παρουσιάζεται συχνά µέσ᾽ από το συμβολισμό της 
ένωσης του πώντµα και του ῥάτζρα: πρόκειται εδώ για δύο πολυσθενείς όρους, 
αφού και οι δύο έχουν ένα αφηρημένο, μεταφυσικό και δογματικό νόηµα 
ταυτόχρονα μ᾽ ένα ειδικότερο σεξουαλικό. Μπορεί να υπονοούν το αρσενικό 
και το θηλυκό σεξουαλικό όργανο (τη «μήτρα των Βουδών») ή το σκήπτρο- 
κεραυνό και το διαμάντι (σύμβολα της δύναμης και της παγιωµένης, άφθαρτης 
και κυρίαρχης αρχής του είναι). Σε άλλες περιπτώσεις, οἱ δύο λέξεις που χρη- 
σιμοποιούνται είναι πράτένα και ουπάγια --συγκεκριµένα, η δύναμη της φώτισης 
και η τεχνική, τα «κατάλληλα µέσα» ή η «δύναμη εν δράσει»-- που ενοποιού- 
νται και οδηγούν στα υψηλότερα επιτεύγματα. Για µία ακόµη φορά, έχουµε να 
κάνουμε εδώ µε µια ένωση η οποία µερικές φορές γίνεται αντιληπτή µε εντελώς 
αφηρηµένους, μεταφυσικούς και πνευματικούς όρους και άλλες φορές στο έδα- 
Φος τῆς ερωτικής πράξης, γιατί για µία ακόµη φορά υπάρχει µια οντολογική, 
μαγική και αναλογική ομοιότητα ανάµεσα σε αυτές τις αρχές και σε ό,τι µπο- 
ρεί να υποδηλωθεί µε τους παραπάνω όρους (ουπάγια και πράτζνα)."' Τώρα εκεί- 
νο που µπορεί να συναχθεί από ᾿δώ κι εκείνο που θέλουµε να τονίσουμε είναι η 
ανάδειξη της αρσενικής αρχής χάρη στο γεγονός ότι στη δύναμη της φώτισης 
αποδίδεται ένας θηλυκός χαρακτήρας, ο οποίος στον συμβολισμό του ιερού 
γάµου παίρνει τη θέση της γυναίκας µε την οποία σµίγει το αρσενικό στη 
συνουσία, αφού γενικώς αναγνωρίζεται ότι η ῥάτζοα µπορεί επίσης να προσλά- 
βει φαλλικό χαρακτήρα." Και αυτή είναι µια ένδειξη του «μαγικού» σκοπού 
τέτοιων διδασκαλιών: µε έναν ορισμένο τρόπο ξαναγυρίζουµε σὲ ότι είπαµε 
παραπάνω για τον θάνατο της Βεατρίκης και της Ραχήλ και τον ερµητικό 
συμβολισμό της αιμομµιξίας. 

Μπορούμε να αναρωτηθούµε σε ποιο βαθµό οι ταντρικές σεξουαλικές πρα- 
κτικές οδηγούν στα ίδια αποτελέσµατα µε την καθαρά γιογκική αφύπνιση της 
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κουνταλίνι. Τα κείµενα δείχουν καθαρά ότι αυτή η αφύπνιση µπορεί να προ- 
κληθεί µέσω της γυναίκας, Επισύραμε την προσοχή του αναγνώστη σε 
φαινόμενα κοσµικής σεξουαλικότητας (π.χ., ορισμένα περιστατικά ηβηφρέ- 
νειας) τα οποία μπορούν να εξηγηθούν ως συνέπειες μίας µερικής αφύπνισης 
αυτής της θεμελιώδους δύναμης. Ἡ υπερ-φυσική φυσιολογία της γιόγκα υποδει- 
κνύει ένα κέντρο Κοντά σ’ εκείνο όπου κοιμάται η κουνταλίνι, το αποκαλούµε- 
νο γιονιστάνα, και λέγεται ότι εκεί ακριβώς, υπό το κράτος της σαρκικής επιθυ- 
µίας, µπορεί να παραχθεί µια ένωση τὸυ Σίβα µε τη Σάκτι, ως πρόγευση σχεδόν 
και ως αντανάκλαση εκείνης της υψηλότερης ένωσης η οποία, σύμφωνα µετις 
διδασκαλίες της γιόγκα, ολοκληρώνεται στην περιοχή της κορώνας του κρα- 
νίου. Αυτό µας κάνει επίσης να σκεφτούμε το ενδεχόµενο µιας σύγκλισης των 
δύο τεχνικών. Παράλληλα, υπάρχουν κείµενα στα οποία η γυναίκα που λατρεύ- 
εται και αποκτιέται παρουσιάζεται ως το ζωντανό σύμβολο της ίδιας της κουντα- 
Λίνι ή τσαντόλι. Ἡ επικρατούσα άποψη, πάντως, είναι ότι µέσω σεξουαλικών 
πρακτικών µόνω εν παρόδω είναι δυνατό να φτάσει κανείς στη σαχάγια ή την 
ανώτερη µη δυαδική κατάσταση πέρ᾽ από το εγώ και το µη εγώ, και πάλι είναι 
δύσκολο να τη σταθεροποιήσει κανείς: έχει πάντα, σαν να λέμε, έναν χαρακτή- 
ρα έκπληξης και είναι αδύνατο να προχωρήσει σε όλες τις περίπλοκες 
διαλογιστικές πράξεις τις οποίες επιχειρεί η γιόγκα µε την κουνταλίνι 
ανερχόμενη. Στην πραγματικότητα, αυτή ακριβώς είναι η αντίρρηση την οποία 
εγείρουν οι οπαδοί της καθαρής γιόγκα απέναντι στις παραπάνω πρακτικές. 
Σε συμφώὠνία µε αυτό, τα γραπτά του βουδιστικού Ταντρισμού μιλούν συχνά για 
διδασκάλους οἱ οποίοι, αφού επέτυχαν τη φώτιση μέσ’ από σεξουαλικές πρακτι- 
Κές, εν συνεχεία απέχουν από γυναίκες και ακολουθούν ένα άλλο μονοπάτι, 
προκηρύσσοντας ένα ασκητικό δόγµα. Ωστόσο, αυτό δεν ισχύει για τους Σίντα 
και τους Κάουλα, ούτε για οµάδες οἱ οποίες αντιμετωπίζουν αυτές τις πρακτι- 
κές υπό το πρίσμα της πρακτικής μαγείας. 

Αν, όπως έχουµε δει, πιθανή συνέπεια µιας ανεπιτυχώς τελεοµένης αφύπνι- 
σης της κουνταλίνι µπορεί να είναι η αρρώστια, η τρέλα ή και ο θάνατος, είναι 
προφανές ὅτι ο ίδιος κίνδυνος ελλοχεύει σε ακόµη μεγαλύτερο βαθµό στις 
ταντρικές σεξουαλικές Πρακτικές, επειδή η διαδικασία είναι δυσκολότερο να 
ελεγχθεί και να καθοδηγηθεί σωστά, λόγω της εγγενούς φύσης της ανθρώπινης 
σεξουαλικότητας. Αν το µπέντου (το σπέρµα και η αντίστοιχη αρχή) ρεύσει κατά 
τη διάρκεια της συνουσίας, η συνέπεια θα είναι µια πολύ πιο επίφοβη δέσµευ- 
ση."' Ειδικότερα, ο κίνδυνος µπορεί να είναι η ολοκληρωτική σεξουαλική τοξί- 
γωση, γιατί η θηλυκή αρχή θα έχει απορροφηθεί µέσα στα βαθύτερα στρώµα- 
τα του ανδρικού είναι και η στοιχειακή ενέργεια του φύλου και της επιθυμίας 
θα έχει αμετάκλητα αφυπνιστεί. Αν η μεταμόρφωση ή μεταστροφή της 
πολικότητας δεν συμβεί τότε και παραμείνει κυρίαρχη η τάση προς την απλή 
ηδονική απόλαυση, έστω και ασυνείδητα, το αποτέλεσµα µπορεί να είναι µια 
µη ανασιρέψιµη τοξίνωση του αληθινού είναι του άνδρα. Στην περίπτωση αυτή 
ο άνδρας µπορεί να εκπέσει στο επίπεδο ενός «δαίμονα», οργάνου δηλαδή σε 
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µια δύναµη επί της οποίας είχε σκοπό να κυριαρχήσει. Αυτός είναι και ο κίνδυ- 
νος που εμπεριέχεται σε ό,τι ορισμένοι αποκαλούν «ερυθρά μαγεία». Ενώ 
αληθινός σκοπός των ταντρικών πρακτικών είναι να χρησιµοποιηθεί η σεξουα- 
λική εμπειρία ως µέσο εδραίωσης µιας επαφής µε το ὑπεραισθητό, σκοπός της 
ερυθράς μαγείας είναι το ακριβώς αντίθετο: να χρησιμοποιηθούν οἱ υπεραισθη- 
τές επαφές (μερικές φορές και µε τη βοήθεια ναρκωτικών ουσιών) για να εντεί- 
νουν τη σεξουαλική εμπειρία και, εἰδικότερα, για να επιµηκύνουν αφύσικα τη 
διάρκεια του οργασμού και της ηδονής, χωρίς όµως να µεταλλάξουν τῇ φύση 
της µε την έννοια που δείξαµε παραπάνω. Ο κίνδυνος τών ταντρικών πρακτι- 
κών έγκειται τελικά στο να δεθεί κάποιος αμετάκλητα σε αυτό το επίπεδο, έστω 
και χωρίς να έχει πλήρη συνείδηση του γεγονότος. 

Ο ελληνικός μύθος του χιτώνα του Νέσσου εικονογραφεί μοναδικά αυτή την 
Εκτρωµατική έκβαση. Προκειμένου να δέσει τον Ἡρακλή µε τα δεσµά του 
έρωτα και της επιθυµίας, η Διηάνειρα του έστειλε έναν όμορφο χιτώνα που είχε 
πάρει από τον Νέσσο, ποτισµένο µε ένα ερωτικό φίλτρο’ στην πραγματικότητα 


όµως το ερωτικό φίλτρο ήταν ένα φίλτρο θανάτου. Ο Ἡρακλής ένιωσε το σώμα 


του να δηλητηριάζεται και τις φλέβες του να καίγονται από µιαν ακατάσβεστη 
φλόγα την οποία ούτε η αυτοκτονία της Διηάνειρας μπορούσε να σβήσει. Μόνο 
µε τη δική του ιερουργική μεταμόρφωση στη φλόγα του όρους Αίτνα μπορούσε 
ο Ἡρακλής να σωθεί. Ἡ φλόγα έγινε θεϊκός κεραυνός που µετέφερετον Ηρακλή 
στον Όλυμπο, όπου πήρε γυναίκα του την ΄Ηβη, την αιώνια νεότητα. Το νόηµα 
αυτού του μύθου είναι σαφές: η στοιχειακή γυναίκα που γίνεται αντικείµενο επί- 
κλησης και εισρόφησης µπορεί να γίνει απαρχή µιας ακατάσβεστης και θανά- 
σιµης δίψας. Τότε µόνο µια ολύμπια «κεραυνοβόλα λάμψη» µπορεί να επανα- 
φέρει τον άνθρωπο στην αθανασία που ήταν ο αρχικός σκοπός της ένωσης. - 
Αυτή η έµµονη κατάσταση απεικονίζεται θαυμάσια σ’ ένα µυθιστόρηµα του 
Μαγτῖπκ µε ακριβείς αναφορές στις ιδέες του Ταντρισμού. Περιγράφει εκεί 
έναν χαρακτήρα ο οποίος είχε περιέλθει υτιό το κράτος της θεάς, η οποία είχε 
ενσαρκωθεί σε µια συγκεκριμένη γυναίκα, σε βαθµό που έχασε την υπερβατική 
του αρρενωπότητα (η οποία εδώ συμβολιζόταν από ένα σταυρωτό μαχαίρι, που 
µπορεί κάλλιστα να αντιστοιχεί στο διαµαντένιο σκήπτρο ή βάτόρα της ανατολι- 
κής παράδοσης). Ἡ γυναίκα, την οποία είχε ήδη αποκτήσει σωματικά, άρχισε 
τότε να ὃρα στο υπεραισθητό ή λεπτό επίπεδο σαν ένα είδος σαγηνευτικής και 
κυριαρχικής εικόνας «των ματιών της και του σώματος και όλης της ανελέητης 
ύπαρξής της». Ο χαρακτήρας αυτός του Μεγτίπ]κ µιλά ως εξής: «Ο δαίµονας 
είχε καταλάβει ολοκληρωτικά τις αισθήσεις µου... ΄Ἠταν σαν µια ατέρµονη 
θανάσιµη δίψα µέχριτου σημείου που η κούπα θρυµµατίστηκε σε χιλιάδες κοµ- 
µάτια και ο ίδιος ο Θεός άνοιξε τη φυλακή... Το μαρτύριό μού αυξανόταν στο 
εκατονταπλάσιο επειδή η Άσσια, για το πω έτσι, ενεργούσε στο πιο βαθύ 
επίπεδο: δεν μπορούσαν να την αγγίξουν οι αισθήσεις µου, αλλά έκανε αδιάκο- 
πα αισθητή τη βασανιστική παρουσία της. Και όποτε µε τη θέλησή µου προ- 
σπαθούσα να απαλλαγώ απ’ αυτήν, η ίδια αυτή θέληση µε έφερνε πάλι πίσω και 
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ένιωθα γα καίγοµαι από την επιθυµία µου για κείνη». Τώρα του παρουσιαζόταν 
σε αναρίθμητες μαγευτικές εικόνες και, μένοντας θριαμβευτικά η ίδια µέσα σε 
όλες αυτές τις εικόνες του πυρετού, της επιθυμίας και της γυµνότητας, η γυναί(- 
κα άρχιζε να τον «τυλίγει µε την αύρα της και να διαποτίζει τα βάθη της ψυχής 
του, αυξάνοντας µαζίτου και γύρω του» μέχρις ότου ένιωσε ότι βρισκόταν στο 
χείλος του χαμού Και «στα σύνορα εκείνου τιου οι σοφοί ονόμαζαν ο έκτος 
κόσμος ή ο κόσμος της τελικής καταστροφής»." 

Ας έχουµε κατά νου, εντέλει, ότι σύμφωνα µε τα ινδουιστικά κείµενα, εκεί- 
νος που θέλει να εφαρμόσει στην πράξη τις σεξουαλικές τεχνικές οι οποίες οδη- 
γούν στη μαχασούχα πρέπει να διαθέτει όχι µόνο τέλειο αυτοέλεγχο αλλά επίσης 
ένα υγιές σώµα ενδυναμωμµένο από τις ασκήσεις της σωματικής γιόγκα: αλλιώς 
Π μαχασοτχα 1] ἕκσταση της ερωτικής ένωσης θᾳ τον οδηγήσει σ’ ένα σκοτείνια- 
σµα των αισθήσεων, «κότι σαν λιποθυµία»." Αυτή η λεπτομέρεια είναι 
σημαντική: και θα δούµε πώς σχετίζεται µετις δυσάρεστες εκείνες καταστάσεις 
οι οποίες στην κοσμική ερωτική, και ειδικά στη γυναίκα, παίρνουν τη θέση της 
µεταμορφωτικής εμπειρίας µέσα στη συνουσία. 

Μακρηγορήσαμε Κάπως στο θέµα των ταντρικών σεξουαλικών πρακτικών 
επειδή αυτές αναδεικνύουν όλα τα µεγάλα θέµατα που συναντήσαμε στη θεώ- 
ρηση της μεταφυσικής του φύλου, τόσο στην κοσμική σφαίρα των αθέλητων 
παθητικών Και αισθησιακών μορφών όσο και στη σφαίρα των παραδοσιακών 
ιερών τελετουργιών. Σνυναντήσαμε και πάλι σε αυτές τις τελετές την πρακτική 
τῶν Επικλήσεων καιτην ανάδυση της δύναμης εκείνης η οποία συνιστά τη βαθύ- 
τερη φύση ή την οντολογική ρίζα των ατόμων και των δύο φύλων. Εξετάσαμµε 
ως µέρος του όλου την πρακτική της «πλατωνικής» επιθυμίας, την εκλεπτυσµέ- 
η ψυχική µορφή της έκστασης που είναι η ουσία ολόκληρου του έρωτα. Το 
αξίωμα που διέπει όλες αυτές τις πρακτικές είναι η δυνητική απελευθέρωση 
από τις κοινές φυσιολογικές εξαρτήσεις τόσο της επιθυµίας όσο και αυτού του 
ίδιου του αποκορυφώµατος της «ηδονής» που επέρχεται µέσα στη συνουσία. Ο 
δεσµός μεταξύ του θανάτου καιτου έρωτα (του έρωτα που σκοτώνει, του Ερωτι- 
κού θανάτου, του «θανάτου» µέσα στον ερωτικό σπασµό του οργασμού και στον 

παροξυσµό του σώματος) περνάει εδώ από το Ρομαντικό και αποκλειστικά 
συγκινησιακό Επίπεδο στα αληθινό και αντικειμενικό πεδίο µιας µυητικής 
τεχνικής, στα πλαίσια µιας εμπειρίας όπου η θραύση του συνεχούς και η κατα- 
βύθιση --η οποία στις περισσότερες περιπτώσεις αντιστοιχεί στο τραύμα της 
τελικής Κρίσης της προκαλούµενης από την ένωση µε µια γυναίκα-- δίνει τη 
θέση της σε µία κατάσταση η οποία συνοδεύεται από, ή στην πραγματικότητα 
καθορίζει, µια ρήξη του επιπέδου συνείδησης, τον «θάνατο της διάνοιας» και 
την κεραυνοβόλα λάμψη της φώτισης πέρα από τη δυαδική κατάσταση. Τελικά, 
τόσο το δόγµα του Ἑρμαφρόδιτου ως κλειδί για τη μεταφυσική του φύλου όσο 
και η Ιδέα πως η σεξουαλικότητα ὡς απλώς ζωική, αναπαραγωγική λειτουργία 
συνιστά µία πτώση, επικυρώνονται από τις τεχνικές της αναστροφής της 
πολικότητας και της κατακράτησης του σπέρµατος. Επικυρώνονται επίσης από 
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την έννοια της κουνταλίνι η οποία, όταν αφυπνισθεί, γίνεται η δύναμη που αντί 
να τροφοδοτεί τον κύκλο των γεννήσεων και να ενδυναµώνει τα δεσµάτου, οδη- 
γεί στη σαχάγια, στην αθανασία και στην ελευθερία από τον εµπειρικό κόσµο. 
Σε αυτές τις παραδόσεις συναντάµε τα διάφορα στοιχεία ως ισάριθµους κρί- 
κους σε µιαν αλυσίδα, που µας προσφέρει µια εικόνα του όλου χωρίς την οποία 
δεν μπορούμε να αποκτήσουμε µια βαθύτερη κατανόηση των μεμονωμένων 
φαινομένων, πλευρών και ιδιοτήτων του σεξουαλικού έρωτα και του φύλου. 

Σε ότι ακολουθεί θα δώσουμε κάποιες πληροφορίες σχετικά µε άλλες Ἱερές 
παραδόσεις που αναπτύσσονται στην ἴδια βασική γραµµή µε τις ταντρικές 
διδασκαλίες. Τα νέα δεδοµένα που μπορούν να ανακύψουν, ωστόσο, είναι πιο 
αποσπασματικά και δεν θα βρούμε πάντα την ίδια καθαρότητα και το ίδιο επί- 
πεδο που συναντάµε όσον αφορά τους υψηλότερους οκοπούς αυτών των διαδι- 
κασιών. 


Μυστικές σεξουαλικές πρακτικές στον κινέζικο Ταοϊσμὸ. 


ἩΗ κύρια πηγή πληροφοριών σχετικά µετις σεξουαλικές πρακτικές στον κινέζι- 
κο Γαοΐϊσμό είναι το υλικό που συνέλεξε ο Η. Μαερέτο σε ένα εκτενές και καλά 
τεκμηριωμένο δοκίµιο, στο οποίο συνεχώς θα προσφεύγουµε εδώ." Ως υπέδα- 
Φος, πάντως, πρέπει να έχουµε διαρκώς στο μυαλό µας τη «μυστική τέχνη της 
αχιβάδας», που ήταν κοινή στην αρχαία Ἑίνα, για την οποία έχει γράψει ο 
Εοδετι Η. Οκ - 

Ἐν πρώτοις, πρέπει να Κάνουμε σαφές ποιοι είναι οι στόχοι που επιδιώκει ο 


Ταοϊσμός. Παρ’ όλο που ο Μαδρέτο είναι αυθεντία στη Σινολογία, πιστεύουμε: 


ότι σφάλλει όταν λέει πως η κεντρικότερη ιδέα του Ταοϊσμού αφορά την αθα- 
νασία η οποία ακολουθεί τη «διάλυση του σώματος»’ αυτός είναι ο λόγος για τον 
οποίον, όταν ένας Ταοϊστής µυηµένος πεθαίνει, δεν αφήνει Πίσω του ένα σώµα 
αλλά στη θέση του βάζει ένα ξίφος ή ένα σκήπτρο και ανασταίνεται εκ νέου  σ᾿ 
ένα αιώνιο σώμα, που είναι µια ουσιώδης μεταμόρφωση του προηγούμενου, 
γήινου σώματός του. Σύµφωνα µε τον Μαδρέτο, πάντως, η ταοϊστική εσωτερική 
διδασκαλία θα πρέπει να αφορά Πρακτικές σχετικές µε την αναπνοή καιτο σεξ. 
Αυτό δεν ισχύει ακριβώς. Ἡ «διάλυση του σώματος» είναι ήδη αντικείµενο 
άλλων παραδόσεων, όχι ὡς µια κοινή θρησκευτική ιδέα αλλά ως ο υψηλότερος 
σκοπός στον οποίον προσβλέπουν οἱ μυηµένοι του ανώτερου βαθμού. Ο ίδιος ο 
Χριστιανισμός βεβαιώνει πως ο Χριστός αναστήθηκε και το σώμα του εξάφα- 
νίστηκε από τον τάφο. Έχει επίσης τη διδασκαλία του «σώματος της ανάστα- 
σης», την οποία οπωσδήποτε ο Παύλος έχει πάρει από τα μυστήρια. Σε πολλές 
παραδόσεις και θρύλους συναντάται το θέµα μυθικών προσώπων τα οποία εξα- 
φανίστηκαν κατά μυστικό τρόπο. Το ταοϊστικό δόγµα της διάλυσης του σώµα- 
τος είναι µέρος αυτής της ίδιας κατηγορίας ιδεών. 

Οι μυστικές πρακτικές τις οποίες αναφέρει ο Μαξρέτο µπορεί να είναι δια- 
δικασίες για την επίτευξη της μεταμόρφωσης του σώματος μέχρις ότου εξαλει- 
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α΄ ϱ Μαερέτο διέκρινε τις πρακτικές οι οποίες συνδέονταν µε την αναπνοή από 
εκείνες που χρησιμοποιούσαν ως µέσο τους το φύλο. Θα αρκούσε εδώ απλώς να 
αναφέρουμετις πρώτες, διότι αφορούσαν διδασκαλίες όπως εκείνες που εξετά- 
ὅαμε νωρίτερα όταν µίλούσαμε για την εσωτερική μεταμόρφωση. Έτσι η ίδια 
ιδέα επανέρχεται εδώ ως «περιοχή της δύναμης» η οποία τοποθετείται στο Ύτν 
μέρος του σώματος (το µέρος του σώματος πάνω από το διάφραγμα θεωρείται 
γιανγκ ή αρσενικό και το κάτω µέρος θεωρείται γιν ή θηλυκό), ακριβέστερα, 
«τρεις ίντσες κάτω από τον ομφαλό»' η καθιερωμένη του έως σήµερα ονομασία 
είναι «πεδίο του κατώτερου κινναβάρεως», ταν-τέν. Ἡ πρόσβαση σε αυτή την 
περιοχή είναι αποφραγµένη (από ένα κατώφλι το οποίο «οι θεότητες δεν ανοί- 
γουν εύκολα»). Ουσιαστικά η πρακτική συνίσταται στον έλεγχο της αναπνοής, 
στην απόκτηση της κυριαρχίας επί της ζωτικής δυνάµεως της Ππνοής και, όταν 
πια το εμπόδιο έχει μετακινηθεί, στο να κάνει κάποιος την αναπνοή να φτάσει 
ὥς Το πεδίο του κατώτερου κινναβάρεως. Η αναπνοή τότε συναντά την ουσία, η 
οποίά αποκαλείται επίσης «πνοή της μυστηριώδους γυναίκας»: όταν ολοκληρώ- 
γεται µε αυτό τον τρόπο, η αναπνοή «κλειδώνεται», ή κατακρατείται για αρκετό 
δίάστηµα, και οδηγεί σε µία ειδική υπερ-φυσική ενέργεια, η οποία απλώνεται 
και ανακυκλώνεται µέσ᾽ από ολόκληρο το σώµα σαν ένα υγρό, αναγεννώντας 
και ζωογονώντας έτσι το σώμα. Μερικές φορές αναφέρεται επίσης µια ανοδική 
διαδικασία µέσω της οποίας η δύναμη από το κατώτερο κέντρο ωθείται ὡς το 
λεγόμενο πεδίο του ανώτερου κινναβάρεως (που βρίσκεται στο κεφάλι). Τότε 
μεταμορφώνεται σε φλόγα «που κάνει το σώμα να λαμπυρίζει, έως ότου απο- 
κτήσει τη λαμπρότητα της φωτιάς». Αυτό σχετίζεται µε το «λιώσιμο της [φυσι- 
κής] µορφής» ή του ίδιου του σώματος -- ένα λιώσιμο, λένε, ανάλογο µε εκείνο 
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που αλλάζει τη φύση των σκληρών μετάλλων όταν τα κατεργάζεται η φωτιά. 
Έτσι ξαναγυρίζουµε στην ιδέα ενός μεταμορφωμµένου σώματος το οποίο υπερ- 
βαίνει τον θάνατο." Σε αυτό βρίσκουµε ορισμένες ομοιότητες µε την 
Κουνταλίνι-γιόγκα: το κατώτερο κέντρο, η φλογερή φύση της κουνταλίνι, η 
απόφραξη του κατωφλιού του αξονικού αγωγού, η ανοδική διαδικασία της ένω- 
σης του αρσενικού µε το θηλυκό (στη γιόγκα, του Σίβα µε τη Σάκτι) στην κορυ- 
Φφή του κεφαλιού. ο 

Μπορούμε τώρα να περάσουμε από τις ταοϊστικές πρακτικές της αναπνοής 
στις σεξουαλικές πρακτικές τῆς ίδιας παράδοσης. Στα εγχειρίδια σχετικά µετο 
σεξ, ο όρος Υ1ν-τάο («κρυφή οδός») υποδηλώνει τη σεξουαλική ένωση. Όπως και 
στην Τάντρα, στον Ταοϊσμό υπάρχει η αρχή ότι, ενώ η χρήση του σεξ µπορεί 
να είναι επιζήµια για ορισμένους ανθρώπους, ενδέχεται να γίνει µέσο πνευµα- 
τικής απελευθέρωσης και υγείας για άλλους οι οποίοι γνωρίζουν πώς να το χρη- 
σιμοποιούν. «Όταν ενώνεσαι µε µια γυναίκα», λέγεται, «είναι σαν να ιππεύεις 
ένα άλογο σε καλπασµό µε κομμένα τα χαλινάρια». Όμως εκείνος που γνωρίζει 
δεν θα πάθει καµία βλάβη από το σμίξιµο µε γυναίκες' στην πραγματικότητα, 
μάλλον θα ωφεληθεί. «Ο Κάρινος Αυτοκράτορας», διαβάζουμε στο Γιου-φανγκ 
Τσε-γιάο, «έσμιξε µε 1.900 γυναίκες κι έγινε αθάνατος: οι κοινοί άνθρωποι έχουν 
µόνο µία γυναίκα ο καθένας και [απολαμβάνοντάς την] φθείρουν τη ζωή τους. 
Να κατέχει κάποιος τη γνώση ή να µην την κατέχει: πώς μπορούν από αυτό να 
µην απορρέουν αντίθετα αποτελέσµατα;»"' 

Η γνώση αυτή αφορά ένα μυστικό δόγµα. Έτσι στο ίδιο κείµενο είναι γραµ- 
µένο ότι «οι Αθάνατοι τη μεταδίδουν προσωπικά ο ένας στον άλλον’ πίνοντας 
αίμα, ορκίζονται να µην τη μεταδώσουν ποτέ στην τύχη». Και ο δάσκαλος 
Τενγκ Γιου-τσε επαναλαμβάνει: «Αυτή η τεχνική είναι απολύτως μυστική’ ποτέ 
µην τη µεταδώσεις παρά µόνο σε σοφούς!»'' Ένας άλλος ταοϊστής δάσκαλος, ο 
Κο Χονγκ (του τετάρτου αιώνα), αφού υπογράµµισε τη µεγάλη σηµασία των 
«πρακτικών της αχιβάδας» (φανγκ-τσονγκ-τσε-φα), λέει για τον υψηλότερο σκοπό 
στον οποίον αυτές αποβλέπουν; «Αυτή την αρχή οι Αληθινοί Άνδρες τη µετα- 
βιβάζουν προφορικά ο ένας στον άλλον’ εξαρχής δεν υπήρχε γραμμένη. Αν ένας 
άνδρας δεν γνωρίζει αυτή την αποτελεσματική διαδικασία [την πρακτική του 
σεξ] δεν µπορεί να επιτύχει την αιώνια ζωή ακόµη και αν χρησιμοποιεί τα 
ὁρασιτικότερα ναρκωτικά» (Πάο-π’ο τσέου, δ, ὃΡ). Δεν πρέπει λοιπόν να πιστεύου- 
µε ότι από µόνα τους τα κείµενα θα µας δώσουν µια πλήρη αποσαφήνιση του 
ζητήματος. 

Ο Κο Χονγκ στην πραγματικότητα παραθέτει διάφορους σκοπούς οι οποίοι 
επιδιώκονται από εκείνους που κάνουν µη κοσµική χρήση του σεξ. Για µερι- 
κούς είναι ζήτημα αποκατάστασης της εξασθενηµένης τους ζωτικής ενέργειας 
και απόκτησης µακροζωίας' άλλοι επιθυμούν να ενισχύσουν το γιανγκ και να 
εξαπλώσουν το γῖν τους: όµως ο πιο σημαντικός σκοπός θα ήταν «να κάνουν την 
Ουσία να επιστρέψει προς τα µέσα για να στηρίξει τον Νου». Έτσι μεταφράζει 
ο Μαερέτο"' αλλά είτε η λέξη «νους» χρησιµοποιείται πράγματι στο κείµενο 
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τα φίιβαν «τη, σιραίρα, τηὰ, μίηση» κκνν τηδ’ μαλείαα, 


είτε όχι, είναι φανερό ότι η δραστηριότητα αναφέρεται στις πρακτικές της ανα- 
᾿πνοής για τις οποίες μιλήσαμε παραπάνω. Δεν πρόκειται για τον φυσικό νου 
-τλλά για το «πεδίο του ανώτερου κινναβάρεως» που βρίσκεται στο κεφάλι. Στην 
πραγματικότητα, πρέπει γενικά να θυμόμαστε ότι σε διδασκαλίες αυτού του 
"είδους όλες οι αναφορές σωματικού ή φυσιολογικού χαρακτήρα παραπέμπουν 
Ἠάλλον σε µια υπερ-φυσική «ανατομία» και φυσιολογία. | 
"Ακόμη και αν διαχὠρίσουµε όλους αυτούς τους διάφορους σκοπούς, το 
γενικό έδαφος στο οποίο ριζώνουν όλες αυτές οι πρακτικές παραμένει η ένωση 
του ΄γιανγκ και του γΊν, ἔης αρσενικής και της θηλυκής αρχής. Φαίνεται ότι ο 
“στόχος που κάθε φορά κατακτιέται µε τη συνουσία εξαρτάται από τα διάφορα 
ἐπίπεδα στα οποία ολοκληρώνεται η ένωση. Μια παράξενη αλλά και εύγλωττη 
έκφράση που χρησιµοποιείται για τη σεξουαλική πρακτική είναι «το ξετύλιγµα 
του δράκοντα και το παιχνίδι της τίγρης». Ο δράκοντας συμβολίζει το γιανγκ και 
-αντιστοιχεί στον άνδρα’ η τίγρη συμβολίζει το γιν και ενσαρκώνεται στη γυναί- 
κα; Πρέπει να έχουµε πάντα στο μυαλό µας ότι, αντίθετα από άλλες πα- 
᾿ραδόσεις, η κινέζικη παράδοση αντιλαμβάνεται τον δράκοντα ὡς ένα πλάσμα 
µε διπλή φύση, όχι µόνο χθόνια αλλά και ὀυράνια και βασιλική. Από τη στιγµή 
που ο δράκοντας συμβολίζει τον άνδρα ως τη διπλή του φύση, οἱ αναπτύξεις της 
εσωτερικής εμπειρίας στο «παιχνίδι του δράκοντα και της τίγρης» μπορούν 
ίσως να συνδεθούν µετις έξι καταστάσεις του γιανγκ οι οποίες αποδίδονται σύμ- 
φωνα µε τον σχολιασμό στα έξι γιανγκ σηµεία του πρώτου εξαγράµµου του 1 
Τσινγκ. Ξεκινώντας από τα κάτω, ο δράκοντας περνάει από τη φάση όπου είναι 
πλήρως ορατός και λίγο λίγο προχωρεί προς τα πάνω, υψώνεται στον ουρανό κι 
εξαφανίζεται. 

Η ηλικία είναι σηµαντική για την επιλογή της γυναίκας. Δεν θα πρέπει αυτή 
να είναι µεγαλύτερη από τριάντα και το καλύτερο είναι να είναι μεταξύ δεκαέ- 
ξικαι δεκαεννέα. Όπως και στον Ταντρισμό, δεν πρέπει να έχει παιδιά ούτε και 
να έχει ποτέ γεννήσει: «Ακόμη κι αν είναι νέα, δεν µπορεί να χρησιµοποιηθεί 
αν είναι ήδη μητέρα» (Γιου- ψανγκ πι-κιούε, 14). Ένα ιδιαίτερο χαρακτηριστικό 
εδώ είναι η οδηγία ν᾿ αλλάζει κανείς τη σεξουαλική του σύντροφο’ µια 
σλόκλήρη ομάδα Κειμένων τονίζει ὡς εξαιρετικά ουσιώδες αυτό το σημείο. 
«Είναι απαραίτητο να αλλάζεις τη γυναίκα µετά από κάθε κορύφωση! µόνο 
όταν αλλάζει τη γυναίκα µπορεί κάποιος να κερδίσει την αθανασία», λέει το κεί- 
μενο που παραθέσαµε πιο πάνω, και προσθέτει: «Αν ενωνόµαστε πάντα µε την 
ίδια γυναίκα, η πνοή του γιν εξασθενίζει και η επιθυµία ξεθωριάζει... η ουσία 
καιη αναπνοή της γυναίκας θα γίνονται όλο και πιο αδύνατες, και αυτή δεν θα 
µῆορεί πλέον να προσφέρει µεγάλα πλεονεκτήματα στον άνδρα».’' Αυτό συχνά 
ερμηνεύεται ότι πρέπει να χρησιμοποιεί κανείς πολλές νεαρές γυναίκες, τη µία 
µετά την άλλη, και σε ένα άλλο κείµενο διαβάζουμε ότι «όταν η γυναίκα αλλά- 
ζεται πολλές φορές αυξάνουν τα οφέλη, και αν η γυναίκα αλλαχθεί δέκα φορές 
σε µία νύχτα µπορεί να φτάσει κανείς στα μεγαλύτερα ύψη [του εγχειρήµατος!». 

Αυτό, ωστόσο, ακούγεται λιγότερο ως µυητική διαδικασία µε στόχο την 
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υπέρβαση και περισσότερο ως µια µορφή σεξουαλικής μαγείας που συνορεύει 
µε τον αρσενικό «ψυχικό» βαμπιρισµό. Αυτή η ιδέα έρχεται στο νου από τις 
ίδιες . αναφορές που υπάρχουν σε αρισμένα κείµενα για τη μακροζωία, την 


3 Εδώ δεν υπάρχει πλέον ένα ος ανα, 
της εμπειρίας από το οποίο και τα δύο µέρη μπορούν να αποκοµίσουν πλεονε- 
κτήµατα συμμιγνύοντας την ουσία τους µέσα στις καταστάσεις οἱ οποίες ανακύ- 
πτουν από την πράξη του έρωτα. Μάλλον, σε αυτή την περίπτωση, ο ἄνδρας 
ζητάει απλώς ένα συμπληρωματικό ρευστό για να το απορροφήσει και να Το 
χρησιμοποιήσει για τη δική του κορύφωση, ενισχύοντας το γιανγκ του ή την 
ποιότητα του δράκοντα, την αρχή της αρρενωπότητάς του, εις βάρος του γτν ή 
της ποιότητας της τίγρης στη γυναίκα. Γι’ αυτό θα προτιμούσε μια σύντροφο η 
Ὁποία να µην είναι μυηµένη στο μυστικό και μαγικό νόηµα της συνουσίας ώστε 
αυτός αποκλειστικά, και όχι αυτή, να κερδίσει όλα τα πλεονεκτήματα και το γΊν 
να µην επικρατήσει. Επιπροσθέτως, σε όλες σχεδόν τις πραγματείες της κοσμι- 
κής ερωτικής τέχνης-τονίζεται ένα στοιχείο έντονου ανταγωνισμού και η ος 
κα ονομάζεται «ο εχθρός», επειδή θέλει να πάρει το γιανγκ από τον άνδρα." 

Έτσι είναι ευκολότερο να κατανοήσουμε τη χρήση πολλών γυναικών, όταν ο 
σκοπός του άνδρα είναι ν᾿ απορροφήσει το γυναικείο ρευστό και, σαν ένα 
βαμπίρ, να τροφοδοτήσει τη δική του ζωτικότητα. Στην Ινδία και στο Θιβέτ 
είναι επίσης γνωστές διάφορες σεξουαλικές τεχνικές παρόμοιου είδους για την 
ἐπιμήκυνση της ζωής. Σε αυτές ουσιώδες είναι όταν ένας άνδρας ζευγαρώνει µε 
µία γυναίκα και προκαλεί τον οργασμό της, ο ίδιος σε καµία περίπτωση να µην 
συμμετέχει στην ηδονή᾿’ αυτό επιτρέπει µια βαμπιρικού τύπου απορρόφηση τὴς 
ζωτικής θηλυκής της ενέργειας. Ακόμα και στις Ουπανισάδες υπάρχουν ίχνη 
µιας ανάλογης διαδικασίας «απορρόφησης» που σκοπό έχει να πάρειτο «σπέρ- 
μα» από τη γυναίκα πάνω στη συνουσία, εµποδίζοντάς τη να συλλάβει. Το κεί- 
μενο λέει ότι γι’ αυτό τον σκοπό ο άνδρας πρέπει να σµίξει το στόµα του µετο 
στόμα της γυναίκας, να εισδύσει µέσα της, να αφήσει την αναπνοή του και τότε 
να εισπνεύσει και πάλι (και, πιθανότατα, να κρατήσει την αναπνοή του), ενώ 
την ίδια στιγµή λέει νοερά τη φόρμουλα «Με τη δύναμή µου, µετο σπέρµα µου, 
παίρνω το σπέρµα της» (Για την έννοια του «θηλυκού σπέρµατος» µιλήσαμε 
παραπάνω). Το κείµενο αυτό αναφέρει και κάτι ακριβώς ανάλογο μ᾿ εκείνο 
που είδαµε στον Ταοϊσμό: η υπεροχή του άνδρα ή της γυναίκας εξαρτάται από 
την κατοχή της γνώσης τη στιγµή που σµίγουν σεξουαλικά: ο άνδρας θα επω- 
φεληθεί των «ευεργεσιών της γυναίκας» µε την οποία ενώνεται όταν διαθέτει τη 
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γνώση, ή, αντίθετα, η γυναίκα θα επωφεληθεί των δικών του ευεργεσιών αν 
αυτός είναι αδαής και δεν γνωρίζει. Το κείµενο προσθέτει ότι ακόµα και άνδρες 
από την κάστα των Βραχμάνων µένουν χωρίς αρρενωπότητα όταν σµίγουν µε 
µια γυναίκα δίχως να κατέχουν αυτή τη γνώση." 

Ωστόσο, δεν καταλήγουν όλα µέσα στις ταοϊστικές μυστικές πρακτικές σε 
ένα τόσο προβληματικό επίπεδο. Στην πραγματικότητα, η κύρια τεχνική δεν 
διαφέρει πολύ από εκείνη του Ταντρισμού. Π πρώτη φάση της ονομάζεται «ἡ 
αληθινή τέχνη της εξισορρόπησης», της εναρµόνισης ή σύμμιξης των αναπνο- 
ών, τσανγκ-κἍ τσεν-τσου' είναι το τεχνικό όνοµα των προκαταρκτικών του έρωτα 
τα οποία έχουν σκοπό να τονώσουν τον φυσικό μαγνητισμό, που φουντώνει από 
τη σχέση του γΊν και του γιόνγκ, μέχρις έναν ορισμένο βαθµό µεταρσίωσης και 
αρμονίας μεταξύ των δύο. Μόνο αφού έχει κατακτηθεί αυτό το στάδιο και 
συντηρηθεί για κάποιο διάστηµα, οι εραστές προχωρούν στη σωματική τους 
ένα οσα] Γ(Γιδὺ-φανγκ τσε-γιάο, 19). Πιθανότατα ο σκοπός αυτών των προκαταρκτι- 
κῶν είναι να επιτευχθεί εκείνη η κατάσταση όπου, σύµφωνα µε το ταντρικό 
τελετουργικό που παρουσιάσαµε παραπάνω, αναπτύσσεται µια βαθιά και 
αυξανόμενη οικειότητα µε τη γυναίκα ενώ ταυιόχρονα οι εραστές απέχουν από 
κάθε σωματική επαφή. Παρομοίως, όπως είπαµε, η πρακτική της συνουσίας, 
χούο-χο, δεν διαφέρει και πολύ από την ταντρική πρακτική: αποκτώντας τη 
γυναίκα ο άνδρας δεν πρέπει να φτάσει στο σι]µείο να ρεύσει το σπέρµα του, 
και αν παρ’ όλ’ αυτά ενεργοποιηθεί η διαδικασία της εκσπερµάτισης, πρέπει να 
την αποτρέψει και να τραβήξει το σπέρµα του πίσω σαν να «συγκρατεί την 
ουσία» του" η ουσία αυτή αντιστοιχεί στη βίρνα καιτο µπήτου, την αρχή της µαγι- 
κής αρρενωπότητας στον Ἰνδουισμό. Το Σου-νιου-τσίνγκ στην πραγματικότητα 
λέει: «Ἡ ουσιαστική βάση της τεχνικής έγκειται στο να ζευγαρώνει κανείς µε 
Πολλές νέες γυναίκες δίχως να δαπανά την ουσία».”' Πρόκειται εδώ για την επα- 
ναφύπνιση της αρχέγονης δύναμης (η ουσία)’ από τη στιγµή που η δυναμική 
της ερωτικής πράξης έχει ενεργοποιήσει αυτή τη δύναμη (ένα κείµενο λέει: 
«πρέπει να εξαφθεί στο μέγιστο βαθµό»), η διαδικασία της εκσπερµάτισης πρέ- 
πει να σταματήσει --και σε ορισμένα κείµενα δίνονται συγκεκριµένα φυσικά 
τεχνάσματα γι αυτόν τον σκοπό. Τότε αρχίζει 1] ανάστροφη διαδικασία’ η αφυ- 
πνισµένη και συγκρατηµένη ουσία ανέρχεται κατά μήκος της σπονδυλικής στή- 
λης µέχρι τον «νου». Αυτό ονομάζεται «η τέχνη του να κάνεις την ουσία να επι- 
στρέψει στο [κέντρο που βρίσκεται στον] νου» -- χουάν-τσινγκ που-νάο (Γιου-φανγκ 
τσε-γιάο, 19)."' «Να εισδύεις χωρίς να εκσπερµατώνεις» είναι η έµμµονα 
επαναλαμβανόμενη συμβουλή. Οι οδηγίες του Λιέου Κινγκ είναι: αφού οι ανα- 
πνοές του άνδρα και της γυναίκας έχουν εναρµονιστεί, «να εισδύεις όταν [λείπει 
λέξη] είναι αδύναμο και να αποσύρεσαι όταν είναι σταθερό και ισχυρό», ενώ ένα 
άλλο κείµενο λέει: «Εκείνος που εισέρχεται ισχυρός και αποσύρεται αδύναμος θα 
καταστραφεί ακόµα κι αν έχει το καλύτερο πεπρωμένο» (Γιανγκ-σινγκ γιεν-μινΥκ 
1ου, Ἡ, 198,0). Ο Μαερέτο υποθέτει ότι είναι «φαλλός» η λέξη που λείπει από την 
παραπάνω πρόταση. Σε αυτά τα κείµενα το αρσενικό όργανο αποκαλείται «ο 
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νεφριτένιος βλαστός». Αλλά αυτή η ερμηνεία µας Φαίνεται µάλλον αδέξια. 
Μεταξύ άλλων είναι δύσκολο να φανταστούμε καὶ πώς θα μπορούσε να λειτουρ- 
γήσει πρακτικά, στο φυσιολογικό επίπεδο. Προτείνουμε ότι εδώ υπονοείται µία 
κατάσταση και µία δύναμη. Όχι το σεξουαλικό όργανο αλλά η αρχή γιανγκ στον 
άνδρα πρέπει να είναι αρχικά αδύναμη και βαθμιαία να ενισχύεται κατά την 
ανάπτυξη της μαγικής διαδικασίας, μέχρις ότου υπερισχύσει του γΊν και είναι σε 
θέση να αποσυρθεί «ισχυρή». Γιατί αυτός είναι ένας από τους ρητούς σκοπούς 
που υποδεικνύουν τα κείµενα. Ο τελετουργικός φορμαλισµός φτάνει εδώ σε 


τέτοιο σηµείο που, για να ολοκληρωθεί η πράξη, ο «νεφριτένιος βλαστός» ορίζε- 


ται ότι πρέπει να επιτελέσει ογδόντα µία διειδύσεις στις «χορδές του λαγούτου», 
δεδομένου ότι το ογδόντα ένα είναι ο ολοκληρωμένος γιανγκ αριθµός."' Αυτή φαί- 
νεται σαν µια παραλυτικά μηχανική διαδικασία, εκτός ίσως απότην σπάνια εκεί- 
νη περίπτωση όπου, αθέλητα σχεδόν, η πραγμάτωση ενός έντονα επιθυμητού 
σκοπού οδηγεί αυθόρµητα, µαγικά θα μπορούσαμε να πούμε, στην καθὀρισµέ- 
νη συμβολική δοµή της σωματικής χειρονοµίας. 

Ο Τενγκ Γιου-τσε, φυσιογνωμία θρυλική µεταξύ των «αθανάτων» που φαίνε- 
ται ότι έζησε την εποχή της δυναστείας των Χαν στον δεύτερο αιώνα, όριζε ως 
εξής τον διπλό σκοπό: «να ελαττιώνεις το }γΊν και να ενισχύεις το ΥΊαΝΥΧ», καὶ 
ακόµα «να πήζεις το απόσταγµα της ουσίας» (να παγιώνεις τη ῥίρυα)."' Ο Μαερέτο 
επαναλαμβάνει την προειδοποίηση ότι, όπως και οι αναπνευστικές τεχνικές, 
αυτές οι πρακτικές δεν θα πρέπει να επιχειρούνται χωρίς την κατάλληλη εκπαί- 
δευση. Επιπλέον, για ν᾿ αφιερωθεί κάποιος σε αυτές πρέπει να επιλέξει τις 
κατάλληλες ηµέρες, γιατί στον Γαοϊσμό υπάρχει µια ομάδα απαγορεύσεων που 
είναι θεµελιωμένες στην αστρολογία. Για παράδειγµα; η πρώτη και η τελευταία 
ηµέρατου µήνα, οι περίοδοι του πρώτου και του τελευταίου τετάρτου του φεγγα- 
ριού και η περίοδος της πανσελήνου είναι απαγορευμένες, µεταξύ άλλων ηµερο- 
µηνιών και δυσοίωνων περιστάσεων’ πρακτικά, γύρω στις διακόσιες ηµέρες το 
χρόνο εξαιρούνται ως ακατάλληλες για τη «μαγική ένωση του δράκοντα µε την 
τίγρη»."' Επίσης, κάποιες συγκεκριμένες ώρες θεωρούνται ευνοϊκές: «σοβαρός 
και απερίσπαστος από πολύ φαγητό, ο άνδρας πρέπει να ενεργήσει µε τη γυναί- 
κα την ώρα της ζωντανής αναπνοής του ΊΊανγκ µετά τα μεσάνυχτα» -- ένας 
ακόµα κρίκος στη θεματική αλυσίδα γυναίκα-έρωτας-νύχτα. Ἡ πρακτική προῦ- 
ποθέτει την ικανότητα να συγκεντρώνεσαι και να διαλογίζεσαι. Προκαταρκτικά 
τελετουργικά για να καταστήσουν την ένωση ιερή, όπως στην Ινδία και αλλού, 
δεν προβλέπονται’ λέγεται όµως ρητά ότι η πράξη πρέπει να εκτυλιχθεί σ’ ένα 
Πλαίσιο αντίληψης διαφορετικό από εκείνο της καθημερινής συνείδησης. «Κάθε 
φορά που κάποιος επιχειρεί την πρακτική», έλεγε ο Τενγκ Γιου-τσε, «είναι απα- 
ραίτητο να μπαίνει σε διαλογισµό: είναι απαραίτητο πρώτα να χάσει τη συνείδη- 
ση του σώματός του και ύστερα τον εξωτερικό κόσµο»."' Αυτό σηµαίνει ότι πρέ- 
πει να περιπέσει σε µια κατάσταση ενεργητικής έκστασης ὥστε, όταν θα επιτε- 
λεί υλικές πράξεις και δίχως να χάνει την αίσθηση της γυναίκας, η εμπειρία να 
µπορεί να προχωρήσει ουσιαστικά σε ένα λεπτό και υπερφυσικό επίπεδο. Για να 
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μπορέσει η ουσία να ανεβεί στην ανώτερη θέση της, αφότου η αφυπνισµένη 
δύναμη έχει ακινητοποιηθεί και εκτραπεί από τη φυσική κατεύθυνση της 
εκσπερµάτισης, πρέπει να συνοδεύεται από µια νοητική προβολή η οποία καθο- 
δηγεί και κατευθύνει τη διαδικασία.” 

Ο Τενγκ Γιου-τσε αναφέρεται επίσης σε µια επίκληση” στο τέλος της οποίας 
«οἱ άνδρες πρέπει να παραμείνουν [με το πνεύμα συγκεντρωμένο] στα νεφρά, 
συγκρατώντας σταθερά την ουσία και διυλίζοντας την αναπνοή, η οποία ακολου- 
θώντας τη σπονδυλική στήλη ανεβαίνει κόντρα στο ρεύμα προς το νι-χουάν' αυτό 
ονομάζεται “πρόκληση, της επιστροφής στην Αρχή”, χουάν-γιουάν. Οι γυναίκες, 
από την άλλη µεριά, πρέπει να παραμείνουν [με το πνεύμα προσηλωμένο] στην 
καρδιά, διυλίζοντας µιαν αναλλοίωτη φλόγα [τις ράγιας ως τέγιας, στην ινδουιστι- 
κή ορολογία] µέσα στην καρδιά τους, και ὠθώντας την αναπνοή τους να κατέβει 
από το στήθος τους στα νεφρά, απ᾿ όπου θα ανεβεί και πάλι κατά µήκος της 
σπονδυλικής στήλης για να φτάσει επίσης στο νι-χουάν.'' Αυτό ονομάζεται 
“μεταμόρφωση του Αληθινού”, χούα-τσεν. Μετά από εκατό ηµέρες επιτυγχάνεται 
η υπέρβαση. Όποιος ασκείται έτσι για πολύ Καιρό γίνεται αληθινός άνδρας, και 
οι αιώνες θα κὐλήσουν ζώντας αιώνια. Αυτή είναι η μέθοδος της “αθανασίας”»." 
Σε σχέση µε αυτή την «αθανασία» συναντάμε την ίδια αμφισηµία που επισηµά- 
ναµε παραπάνω. Είναι δύσκολο να καταλάβουμε αν πρόκειται για ένα ζήτημα 
µακροζωίας και σύστασης κάποιου είδους αλχημικού ελιξιρίου (στην 
πραγματικότητα, συχνά συναντάµε εκφράσεις του είδους: «Είτε νέος είσαι είτε 
γέροντας, θα ξαναγίνεις νέος») ή αν υπονοείται µια επανενσωµάτωση της σωµα- 
τικής και «ζωικής» φύσης σε µια υψηλότερη κατηγορία, δηλαδή η πραγμάτωση 
µιας υπερβατικής και αιώνιας ζωής µε την αληθινή έννοια του όρου. Όταν αντι- 
µετωπίζουµε τέτοιου είδους αμφισημµίες, πρέπει πάντα να έχουµε κατά νου την 
προειδοποίηση των κειμένων ότι τα ουσιώδη αυτών των μυητικών διδασκαλιών 
μεταβιβάζονται µόνο προφορικά. 

Οι πληροφορίες που έχει συλλέξει ο Μαδρέτο δεν µας δίνουν καµιά ένδειξη 
κινδύνων σε σχέση µε τις σεξουαλικές πρακτικές της ένωσης του γΊν και του 
γιανγκ. Ωστόσο, όλες αυτές οἱ πρακτικές εκθέτουν τους µετέχοντες στον κίνδυνο 
της ερωτικής τοξίνωσης από τη στιγµή που ο άνδρας εκσπερµατώσει στη διάρ- 
χκεια της μαγικής συνουσίας και το γτν ή ποιότητα της τίγρης υὑπερφαλαγγίσει το 
γιανγκ ή ποιότητα του δράκοντα. Ἐπαναλαμβάνουμε ότι ίσως να είναι αυτός ο 
λόγος που δίνεται η συμβουλή να µην χρησιμοποιούνται νεαρές γυναίκες µυη- 
µένες στη μυστική πλευρά αυτής της πρακτικής, οι οποίες μπορούν να επωφελη- 
θούν από µια επικίνδυνη ανάπτυξη του Ί1ν, πράγμα το οποίο θα ανέστρεφε 
εντελώς την πολικότητα της πράξης. 

Παράλληλα µε τις ατομικές σεξουαλικές ενώσεις που επιτελούνται κατά 
μεμονωμένα ζεύγη, µερικά ταοϊστικά κείµενα ὑπαινίσσονται συλλογικές πρακτι- 
κές οι οποίες φαίνονται σαν ένας συνδυασµός αρχαϊκών εποχιακών οργιαστικών 
τελετουργικών (της άνοιξης ή του φθινοπώρου) µετις αληθινά μυητικές τεχνικές 
που αναφέραμε παραπάνω. Για τέτοιες συλλογικές τελετές, ευνοϊκές θεωρούνται 
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οι ηµέρες της νέας σελήνης και η πανσέληνος, παρ’ όλο που οι ίδιες αυτές ημέ- 
ῥες αποφεύγονται για τις ατομικές σεξουαλικές τελέσεις. Ο σκοπός αυτών τῶν 
συλλογικών τελετουργικών, που είναι να ελευθερώνουν τους µετέχοντες από κάθε 
αίσθηση αμαρτίας και να διώχνουν την κακοτυχία που µπορεί να γεννηθεί από 
την ίδια τους την ανάγκη σύµφωνα µε το «νόµο των όµοιων δράσεων και αντι- 
δράσεων», είναι παρόμοιος µε αυτόν του εξαγνισµού ή της κάθαρσης που επιτυ- 
γχάνεται μέσ από την καταβύθιση στο άµορφο (τα «Ύδατα») την οποία συζητή- 
σαµε όταν μιλούσαμε για το απώτατο νόηµα των οργιαστικών τελετουργιών εν 
γένει. Αλλά υπάρχει µια διαφορά από εκείνες τις συλλογικές πρακτικές: πρέπει 
γα τηρηθεί ο κανόνας ότι το σπέρµα δεν πρέπει να ρεύσει στη συνουσία. Το Σιάο 
τάο λούεν γράφει: «Εκείνοι που συμμετέχουν στην πρακτική εκπληρώνουν την 
αληθινή φόρμουλα του πεδίου του κινναβάρεως' φροντίζουν όµως να φυλάξουν 
το μυστικό και δεν το λησμονούν στον δρόµοτους».'' Ἡ αρχή που επικρατεί είναι 
αυτή της απόλυτης ελευθεριότητας! πράγματι, τίποτα δεν µπορεί να εμποδίσει 
τη διαρκή ανταλλαγή των γυναικών. Το ίδιο κείµενο κάνει ακόμα νύξη µια προ- 
στατευτική (τυχερή) δύναμη που διασφαλίζει τα άτοµα απέναντι σε κάθε κίνδυ- 
νο, εχθρική δύναμη και δαίµονα. Στο επιθυμητό αποτέλεσµα, την ενδυνάµωση 
της καθαρής αρσενικής γΊανγκ ποιότητας, µπορούμε να αναγνωρίσουμε ένα 
παράλληλο των αρχαίων ιδεών περί της μαγικής και εξορκιστικής δύναμης του 
φαλλού. Αλλά είναι δύσκολο να φανταστούμε µια πρακτική συλλογικού οργίου 
που να είναι συμβατή µε την κατακράτηση του σπέρµατος. Στην καλύτερη περί- 
πτωση, βλέπουμε το περίγραµµα µιας μαγικής αλυσίδας που είναι οργανωμένη 
κἀι αρθρωµένη (όπως οι ταντρικοί «κύκλοι» στους οποίους θα αναφερθούμε 
αργότερα), κάτι αρκετά διαφορετικό από µια πραγματική σεξουαλική αχαλινω- 
οἵά, Ὡστόσο, γίνονται διαρκώς νύξεις για «Πράγματα τα οποία δεν µπορούν να 
εκτεθούν µε όλες τους τις λεπτομέρειες»"', Και δεν υπάρχει αμφιβολία ότι τέτοῖες 
συλλογικές πρακτικές πρέπει να έχουν εκφυλιστεί, όπως μαρτυρείται από συγ- 
γραφείς οι οποίοι καταγγέλλουν το γεγονός ότιτην εποχή µετά απότις περιόδους 
Βέι και Τσιν οἱ πρακτικές οδήγησαν μέχρι και στη γέννηση παιδιών μεταξύ των 
ταοϊστών,' πράγμα που αφήνει να εννοηθεί ότι οι µετέχοντες άφησαν τα Ππράγ- 
µατα ν᾿ ακολουθήσουν τη φυσιολογική, «υγρή» οδό της ανθρώπινης συγουσίας. 


Αραβικές σεξουαλικὲς πρακτικές και ερµητική συµβολολο- 


Οργιαστικές πρακτικές για μυστικιστικούς σκοπούς συναντώνται επίσης και 
στην αραβοπερσική επικράτεια, αλλά οι πληροφορίες που έχουµε σχετικά με 
αυτές περιορίζονται σε λίγα σχόλια από συγγραφείς και ταξιδιώτες οι οποίοι 
σκανδαλίζονταν, και ὡς εκ τούτου δεν ήταν σε θέση να εξετάσουν νηφάλια τις 
αντίστοιχες παραδόσεις και να κατανοήσουν το νόηµά τους, Άμεσες πληροφο- 
ρίες γύρω από σεξουαλικές πρακτικές, οι οποίες συνεχίζονταν µέχρι τις ηµέρες 
μας σε αραβικούς κύκλους της βόρειας Αφρικής, µπορούν να βρεθούν σε μία 
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αναφορά που αποτελεί µέρος ενός πρόσφατου συλλογικού έργου." Η ένωση µε 
μια γυναίκα εἶναι ένα από τα µέσα που χρησιμοποιούνται για ν᾿ αφυπνίσουν µια 
ορισμένη πνευματική δύναμη (µπαράκα) η οποία έχει εγκατασταθεί µέσα στον 
άνθρωπο µέσω τελετουργικής µυήσεως. Ηρέπει να πούμε ότι αυτή η τεχνική 
συνιστάται µόνο για πρόσωπα τα οποία έχουν υπερβολική ροπή προς το σεξ 
λόγω ιδιοσυγκρασίας' έτσι οι κυρίαρχες προδιαθέσεις αποτελούν ένα είδος 
ακατέργαστης πρώτης ύλης." Μια άλλη ενδιαφέρουσα λεπτομέρεια είναι ότι 
θεωρείται ὡς απαραίτητη προὔπόθεση το πρόσωπο που συζητάµε να δείξει ότι 
δεν µπορεί να υπνωτιστεί." Είναι µια προφύλαξη απέναντι στην παθητικότητα 
ή και την επιρρέπεια ενός άνδρα στην αιχμαλωτιστική γοητεία που µπορεί να 
του ασκήσει η γυναίκα. Πρέπει να θυμηθούμε εδώ ότι ο Ταντρισμός επίσης 
προειδοποιεί για τους κινδύνους µιας λιποθυµικής κατάστασης ή της βαθιάς 
ψυχικής νωχέλειας που µπορεί να πάρει τη θέση της ενεργητικής έκστασης της 
μαχασούχα. Στην αναφορά, ξανασυναντάµε την αφύσικη μέθοδο της κατακράτη- 
σης του σπέρµατος: «Ο κανόνας είναι η ένωση µε τη γυναίκα να επιτελείται έτσι 
ώστε σε καμία περίπτωση να µη φτάνει στο τέλος της, δηλαδή να µην αποβάλ- 
λεται το σπέρµα. Οι οµάδες µε τις οποίες ήρθα σε επαφή είχαν στη διάθεσή 
τους νεαρές βερβερίνες, επιδέξιες σε αυτές τις πρακτικές. Πιστεύω ότι έχουν 
οπωσδήποτε λάβει µιαν απόκρυφη εκπαίδευση. Δίνονταν ακόµα συγκεκριμένες 
φόρμουλες (ντικρ) και κανένα κορίτσι δεν συμφωνούσε να μετάσχει στην πρα- 
κτική εάν δεν χρησιμοποιούνταν τέτοιες φόρµουλες. Σε όλη τη διάρκεια της 
γύχτας που κρατούσε η εμπειρία, εχρησιµοποιείτο ένα ισχυρό παρασκεύασµα 
από μαύρο τσάι στο οποίο προσέθεταν αλλεπάλληλα διαλύματα διαφόρων 
βοτάνων, που πρέπει να είχαν κάποια σχέση µε το επίπεδο και την πρόοδο της 
εμπειρίας».'' 

Το ίδιο πρόσωπο συνεχίζει: «Η πρακτική έδειχνε να έχει διπλό σκοπό. 
Πάνω απ’ όλα ήταν ο αυτοέλεγχος -- κάτι διαφορετικό από την απλή αντίστα- 
ση στον πειρασμό δεδομένου ότι όλες οι σωματικές και ψυχικές δυνατότητες 
της σαρκικής ένωσης µε µία γυναίκα ήταν αποδεκτές, οὔτε υπήρχε καμία επι- 
ταγή να πιέζει κανείς τα αισθήµατα που απέρρεαν απ’ αυτή, µε μοναδική εξαί- 
Ρεση, βέβαια, την κατακράτηση του σπέρματος. Το κορίτσι, αντίθετα, είχε 
ακριβείς οδηγίες να χρησιμοποιεί κάθε δυνατό μέσον ώστε να µη συμβεί αυτό. 
Υπήρχε µόνο µια παράξενη λεπτομέρεια: µου συνέβη να δω αυτά τα κορίτσια 
να κλαίνε όταν ακριβώς επετύγχαναν αυτόν το σκοπό, και να ζητούν συγγνώμη 
επειδή, όπως έλεγαν, έπρεπε να υπακούουν στις οδηγίες». Αλλά και ο σκοπός 
που όφειλε να επιτευχθεί μέσ από την αντίσταση και τον αυτοέλεγχο ήταν ο 
ίδιος ένα µέσο, µε την έννοια ότι οι δυνάµεις οι οποίες αφυπνίζονταν από αυτού 
του είδους τη συνουσία έπρεπε να προκαλέσουν ένα συνειδησιακό ρήγμα απα- 
ῥραίτητο για τη φώτιση καιτην επαφή µε το ὑπεραισθητό.” Έχει ενδιαφέρον να 
παρατηρήσουμε ότι, πέρ᾽ από αυτές τις σεξουαλικές πρακτικές, ο συγγραφέας 
της αναφοράς ήταν μυημένος σε τελετές επικλητικής μαγείας η οποία δεν απο- 
σκοπούσε στην παραγωγή υπερ-φυσικών φαινομένων αλλά στην ανάπτυξη του 
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αυτοελέγχου και την άσκηση τῶν ικανοτήτων κυριαρχίας, διότι λέγεται ότι σε 
τέτοιου είδους εµπειρίες, αν δεν έχει κανείς τη σωστή διάθεση, κινδυνεύει σε 
κάθε βήμα να τρελαθεί, και υπάρχουν επιπλέον οἱ κίνδυνοι που έχουµε ήδη 
υποδείξει σε σχέση µε τις σεξουαλικές πρακτικές."' ἳ ἳ 

Αν θέλουµε να βρούμε τον κρίκο ανάµεσα στις πρακτικές αυτής της αναφο- 
ράς και τον δρόµο του Σουφισμού, πρέπει να τονίσουμε την «εξάλειψη», φανά, 
η οποία ακολουθείται από την «σταθερότητα», τασίς ή µπακά. Έχουμε ήδη παρα- 


θέσει τον Ίμπν-Άραμπι όσον αφορά τη μέθοδο καθαγιασμού της ερωτικής ένω- 


σης και την ταύτιση της γυναίκας µε την «κοσμική φύση». Μπορούμε εδώ να 
παραθέσουµε ένα ακόµη απόσπασμα του ίδιου: «Όταν ένας άνδρας αγαπάει τη 
γυναίκα επιθυµεί την ένωση, την πιο ολοκληρωμένη ένωση που µπορεί να 
υπάρξει µέσα στον έρωτα᾿ και στη [σωματική] µορφή που οσοται απόκα 
στοιχεία δεν υπάρχει ένωση ισχυρότερη από την πράξη του γάμου. Σ αὐνήν, Ἡ 
αισθησιακή ηδονή εξαπλώνεται σε κάθε µέρος του σώματος, και αυτός είναι ο 
λόγος που ο Ἱερός Νόμος µάς υποχρεώνει να το Πλένουμε όλο [το σώμα µας 
µετάτην ερωτική πράξη], γιατίο εξαγνισµός δεν θα πρέπει να εῴαι μικρότερος 
από την πληρότητα της εξάλειψης του άνδρα µέσα στη γυναίκα πάνω στην 
έκσταση που προκαλεί η σεξουαλική ηδονή. Γι αυτό και ο Θεός, ζηλόφθονος 
απέναντι στον δούλο Του, δεν αντέχει να τον αφήνει να πιστεύεῖ ὅτι παίρυει ϊκα- 
νοποίηση από ένα πράγμα που δεν είναι Αυτός ο ίδιος. Έτσι εξαγνίζει το σώμα 
του [με την επιβεβλημένη τελετουργία] ώστε να επιστρέψει µεσα στο όραμά του 
σε Αυτόν, στον οποίον έχει πραγματικά εξαλειφθεί, αφού τίποτα δεν υπάρχει 
έξω από αυτόν». Υπάρχει λοιπόν µια μετάθεση της αυτοεξάλευψης µέσα στη 
γυναίκα, στην εξάλειψη µέσα στη θεότητα -- η οποία επέρχεται µετο ξεπέρα- 
σµα του ψευδαισθησιακού γεγονότος της ατομικής και σαρκικής αισθησιακής 
ηδονής! αυτό φαίνεται να είναι το κλεὶδί της ισλαμικής τεχνικης. : 
Είναι δύσκολο να επαληθεύσουµε την ύπαρξη κύκλων στους οµοίους 
εφαρµόζονταν παρόμοιες διαδικασίες στη μεσαιωνική Ευρώπη και αργότερα. 
Ἔχουμε ήδη γράψει για ορισμένες καββαλιστικές ομάδες. και για τους 
Αδελφούς του Ελεύθερου Πνεύματος, αλλά σε αυτές τις περιπτώσεις πρόκειται 
για ένα θέµα απλού μυστικιστικού αισθησιασμού καὶ δεν βρίσκουμε ένδειξη 
καµίας ειδικής µυητικής μεθόδου συνουσίας. Δεν είναι απίθανο, ὠστόσο, μια 
τέτοια μέθοδος να ασκείτο αλλού, σε πιο απόκρυφα περιβάλλοντα. Σε άλλο µας 
βιβλίο'"' έχουµε παρουσιάσει ένα ερµητικό-καββαλιστικό κείµενο, το Ες ώρώι 
ρέφ (Φωτιά του Εξαγνισμού), το οποίο αποδίδεται στον Ισαάκ τον Φλαμανδό 
σε αυτό, ο συμβολισμός του πλήγµατος της λόγχης του Φινέα, που κεντά το 
αμαρτωλό ζευγάρι τη στιγµή της συνουσίας οδηγώντας έτσι στην σύλληψη θαυ- 
µάτων, µπορεί να θυµίσει την ταντρική και ταοϊστική τεχνική της ακινητοποίη- 
σης της βίρυα πάνω στην ερωτική πράξη. Ένα παρόμοιο νοημα μπορεί να συνα- 
χθεί από ένα από τα Κλειδιά του Βασιλείου Βαλεντίνου, συγκεκριµένα το ενδέ- 
κατο. Σε αυτό, δύο γυναίκες αναπαρίστανται καβάλα σε δυο λιοντάρια, τα 
οποία καταβροχθίζουν διαδοχικά το ένα το άλλο’ οἱ γυναίκες φέρουν µία καρ- 
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διά στην οποία χύνονται και αναμιγνύονται τα υγρά του ΄Ἠλιου και της Σελήνης. 
Στο βάθος φαίνεται ένας πολεμιστής, πλήρως οπλισµένος και µε το ξίφος του 
ὑψωμένο, έτοιμος να χτυπήσει (και να σταματήσει τη διαδικασία).''' 

Ἡ ερµητική-καββαλιστική ερμηνεία που µπορεί να επιδεχθεί η κάρτα ΧΝΥ 
του Ταρώ, «ο Διάβολος», ὑπαινίσσεται σεξουαλικές διαδικασίες.''' Ἡ κεντρική 
φιγούρα έχει τα χαρακτηριστικά του Μπαφωμαί, της μυστικής θεότητας των 
Ναϊτών. Η ερµαφρόδιτη φιγούρα µε το κεφάλι του κριαριού έχει µια πεντάλφα 
σχεδιασμένη στο μέτωπό της. Το δεξί και το αριστερό χέρι είναι συνδεδεµένα 
αντίστοιχα µε δύο αλχημικές-ερµητικές φόρμουλες, δο[υε και Οοαριία. Σπο δεξί 
της χέρι η φιγούρα κρατά ένα αναμμένο δαδί το οποίο, αναπαριστώντας το 
ςοΐυε, µπορεί να υπονοεί την εσωτερική φλόγα που ανάβει στη διάρκεια της 
πράξης. Το αριστερό χέρι κρατά τα αρχαία σύμβολα του αρσενικού και του 
θηλυκού σεξουαλικού οργάνου ενωµένων, και η αντίστοιχη (οαρωία µπορεί να 
αναφέρεται στη μαγική δράση ή παγίωσι από την οποία γεννιέται ο 
Ερµαφρόδιτος. Ακόμα, µπορεί να δει κανείς έναν διάβολο και µια θηλυκή 
δαιµόνισσα χαμηλά, κάτω από τα ιερογλυφικά, στη βάση ακριβώς πάνω στην 
οποία πατάει η κεντρική φιγούρα, το κλειδί της όλης εικόνας. Αυτό το 
διαβολικό ζεύγος ενδέχεται να αντιστοιχεί στον άνδρα και τη γυναίκα οι οποίοι 
λαμβάνουν µέρος υπό την αιγίδα της κεντρικής φιγούρας, του Ερµαφρόδιτου, 
που φέρει το σηµείο της πεντάλφα. Ο άνδρας, µε το αριστερό του χέρι στραµ- 
µένο προς τα πάνω στον αναμμένο δαυλό, κάνει το τελετουργικό σηµείο της 
ευλογίας, ενώ το δεξί του είναι πάνω στα γεννητικά του όργανα’ η γυναίκα, από 
την άλλη, αγγίζει µε το δεξί της χέρι το κατώτερο µέρος της ερµαφρόδιτης 
φιγούρας και επίσης το αριστερό της χέρι στο σεξουαλικό της όργανο. Δεδομέ- 
νου ότι αυτή βρίσκεται στην πλευρά της Οοαρµία, θα μπορούσε να υπαινίσσεται 
κι ένα άλλο όνοµα για τη γνωστή φόρμουλα «πήξη του αστρικού φωτός», την 
κατάσταση της µεθυστικής ροής που συνιστά τη συμβολή της γυναΐκας στο 
εγχείρηµα. Έτσι, παρ’ όλο που συνιστά ένα σκοτεινό και αμϕίσημο τιερογλυφι- 
κό που σκοπό έχει να µεταβιβάζει πολλαπλά και πολυδύναµα νοήματα, µια 
τέτοια φιγούρα ενδέχεται όντως να υπαινίσσεται τις διάφορες στιγμές µιας δια- 
δικασίας µυητικής σεξουαλικής μαγείας. 

Αναφορικά µε τον ίδιο τον πραγµατικό Ἑρμητισµό --κι εδώ μιλάμε για το 
μυστικό εκείνο δόγµα το οποίο στη Δύση µεταδιδόταν µέσα από τη συμβολική 
και κρυπτική γλώσσα των αλχηµικών διαδικασιών-- έχουµε ήδη πει ότι είναι 
πολύ πιθανή η σεξουαλική ερµηνεία των πράξεων τις οποίες περιγράφουν τα 
κείµενα. Αυτό είναι πάντως ένα από τα πολλά επίπεδα στα οποία μπορούν τα 
µυητικά σύμβολα, από την ἴδια τους τη φύση, να αναφέρονται παράλληλα. Στο 
ερµητικό δόγµα, ο ερωτικός συμβολισμός παίζει μάλλον σηµαντικό ῥόλο, και οι 
διαδικασίες µετις οποίες ασχολείται μπορούν επίσης να έχουν µια ειδική εφαρ- 
µογή και στη σφαίρα της σεξουαλικής μαγείας. ΄Έχουμε ήδη επισημάνει τη 
σηµασία που έχει γι αυτή την παράδοση ο συμβολισμός του Ερµαφρόδιτου, 
του Εεδίς. Ξεκινώντας από τα ελληνιστικά κείµενα, αναφέρεται ότι η ουσία του 
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ἛἜργου συνίσταται στην ένωση του αρσενικού µε το θηλυκό." Από την αλχημι; 
κή σκοπιά, το αρσενικό είναι Θειάφι, µια δύναμη που σχετίζεται µε την αρχή 
της ατοµικότητας και µετο Θείο (η ελληνική λέξη γιατο λατινικό Φαἱρίναν είναι 
ακριβώς θεῖον). Ἡ θηλυκή αρχή υποδηλώνεται µε αρκετά σύμβολα: είναι 
Υδράργυρος, το Νερό της Ζωής, η Ακατέργαστη ΄Ύλη, ο Οικουμενικός 
Διαλύτης, κοκ. Είναι η Γυναίκα των φιλοσόφων, η οποία είναι απαραίτητη για 
το «Ἀρυσάφι»' το Χρυσάφι µπορεί επίσης να υποδηλώνει το αρσενικὸ στην 
ανώτερη εκδοχή του ως αρχή του «είναι». «Το σωματικό µας Χρυσάφ»», λέει ο 
Φιλαλήθης,'' «είναι σαν νεκρό πριν ενωθεί µε τη γυναίκα. Μόνο τότε αναπτύσ- 
σεται το εσωτερικό, μυστικό Θειάφι». Αναφερόμµενη στη Γυναίκα, µια πραγµα- 
τεία του Ο5ίαπις λέει, «Σε σένα είναι κρυμμένο κάθε επίφοβο και θαυμαστό 
µυστήριο»."" Ἡ πρώτη συνέπεια της «απόκρυφης ένωσης», ὠστόσο, είναι η 
διάλυση, γιατίτο Θηλυκό ή Ὑδράργυρος ὃρα σαν διαλύτης, Από αυτό το σηµείο 
ξεκινά η φάση που ονομάζεται το Μαύρο Ἔργο ή πϊρτεάο, στο οποίο το 
αρσενικό, «ο Βασιλιάς µας», πεθαίνει.''' Εκείνο ωστόσο που υφίσταται αυτή την 
κρίση είναι το «σωματικό Χρυσάφι», το λεγόμενο επίσης. «κοινό Θειάφι»; 
πρόκειται! για την εμπειρική αρχή εκδήλωσης της προσωπικότητας, αυτην που 
αποκαλούμε το «φυσικό εγώ». Όταν ενωθεί µε τον Ὑδράργυρο του Θείου 
΄Ύδατος, η πεπερασμένη του φύση καταστρέφεται. ΄Έτσι, µετά την κρίση εµμφα- 
νίζεται η εκστατική κατάσταση, ανατέλλει το φως και γίνονται ορατές οἱ «περι- 
στερές της Αρτέμιδας» στη διάρκεια του αἰνε]ο ή Λευκού Ἐργον, το οποίο πρέ- 
πει να θεωρείται ως Ἡ θετική (μεταστοιχείωση της αρνητικής) όψη του «βασι- 
λείου της Γυναίκας» ή «του Φεγγαριού». Αλλά είναι ουσιώδες για τους σκοπούς 
του όλου εγχειρήµατοςο άνδρας να έχει αδιάφθορο εκείνο που τα κείµενα ονο» 
µάζουν «το Απτσάλι του Σοφού» ή τον «σπόρο του Χρυσού» ή το «Άκανυτο Θείο», 
ονόματα τα οποία αναφέρονται όλα σ’᾿ εκείνο που δεν «καίγεται» (δεν µπορεί να 
χαθεί) ούτε αλλοιώνεται (Ατσάλι) αλλά διατηρείται μέσ από όλες τις αλλαγές 
της συνείδησης και, όταν έρθει η κατάλληλη στιγµή, γίνεται η αρχή (ο σπόρος) 
µιας καινούργιας ανάπτυξης. Αυτή η ανάπτυξη αντιστοιχεί στην τρίτη ουσιώδη 
φάση του αλχημικού έργου, που είναι το Ερυθρό Έργο ή ταδεάο, στο οποίο 
υπερβαίνεται η κατάσταση του απλού εκστατικού αιουμοιος Τώρα το Θειάφι 
και η Φωτιά ενεργοποιούνται! και πάλι το αρσενικό ανασταίΐνεται και ενεργεί 
πάνω σ’ εκείνη που τον έχει διαλύσει. Αρχίζει να υπερτερεί αποφασιστικά του 
θηλυκού στοιχείου (η Τιύα ϱ]οδορλογωην ή «Ταραχή των Φιλοσόφων» λέεν «Η 
Μητέρα είναι πάντοτε πιο ευγενική απέναντι στον ιοασ ότι 9 Γιος απέναντι 
στη Μητέρα»), το απορροφά και του μεταδίδει τη δική του φύση. Μόνο τότε η 
ένωση του Βασιλιά και της Βασίλισσας, δύο προσώπων τα οποία έχουν απονα; 
θαρθεί και γυµνωθεί, η οποία καλείται επίσης «Λιμομιξία», δίνει τη θέση της 
στο πρόσωπο που βρίσκεται πέρα από τα δύο, τον Κεδὶς ή Εσιεμμένο 
Ἑρμαφρόδιτο, που είναι ΄Ηλιος καὶ Σελήνι] ταυτόχρονα, που «κατέχει όλη τη 
δύναμη» και είναι αθάνατος."'' , . 
Παρ’ όλο που τα κείµενα τονίζουν το γεγονός ότι αυτές οἱ διαδικασίες της 
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ερµητικής τέχνης, όπως εφαρμόζονται στον άνθρωπο, αντανακλούν τις ίδιες τις 
διαδικασίες της δημιουργίας και της κοσμικής εκδήλωσης στις ουσιώδεις στιγ- 
µές της (αυτό που είπαµε παραπάνω), είναι από την άλλη µεριά ολοφάνερο -- 
έστω κι από µια τόσο σύντομη πραγµάτευση-- πόσο κατάλληλα προσφέρονται 
τα ερμητικά σύμβολα και οι ενέργειες για εφαρµογή στο πεδίο των σεξουαλι- 
κών πρακτικών. Όπως είπαµε όµως πιστεύουμε ότι, παρά την ευρύτατη χρήση 
του ερμητικού συμβολισμού (µερικές φορές µε τον πιο απροκάλυπτο τρόπο: 
συναντάμε στα κείµενα αναπαραστάσεις της συνουσίας ανάµεσα στον Βασιλιά 
και τη Βασίλισσα οἱ ὁποίοι είναι γυµνωµένοι και µε τα όργανά τους κατά 
διαφόρους τρόπους συμπλεγμένα)'', στην πράξη οι αρχαίοι δάσκαλοι της 
ερµητικής επιστήµης δεν ακολουθούσαν το μονοπάτι του σεξ, και προκειµένου 
να επανενσωµματώσουν οι ίδιοι τη θηλυκή αρχή, να γυμνώσουν µέσα τους την 
Αρτέμιδα και να αποκτήσουν την ΄Ἡβη, να ολοκληρώσουν δηλαδή το ορις ἵταπς- 
/ογπιαίοπί έως το σηµείο της γέννησης του εστεµµένου Ἑρμαφρόδιτου, απείχαν 
από κάθε επαφή µε γυναίκα. Απ᾿ όσο μπορούμε να ξέρουμε, µόνο πολύ 
προσφάτως πρόσωπα τα οποία ενδιαφέρονται ενεργά για την ερµητική τέχνη 
δεν απέχουν από το «μονοπάτι της Αφροδίτης», αλλά προσπαθούν να ερμηνεύ- 
σουν τις ερµητικές πρακτικές ως εάν αναφέρονταν σε αυτό. 

Από την άποψη αυτή, μπορούμε να αναφέρουμε τους κύκλους τους οποίους 
μύησε ο Ουωρίαν ΜεγτίπΚ σε ορισμένα δόγµατα τα οποία θα βρει κανείς 
καταγραμµένα στα μυθιστορήματά του υπό µορφή συχνά ζωηρή και υποβλητι- 
κή. Ωστόσο, κάποιες ακόµηῃ αµεσότερες μαρτυρίες διαθέτουµε από τη σχολή 
του Ου]ίαπο ΕΤΕΠΙΙΠΕΥΖ (ψευδώνυμο του (ἶγο ΕοππἰςαΠο) ο οποίος έδρασε στην 
Ιταλία προς τα τέλη του περασμένου και τις αρχές αυτού του αιώνα στα πλαί- 
σια µιας οργάνωσης ή «αλυσίδας» η οποία είχε το όνοµα «Μύριαμ». 


Η Μύριαμ και π «μαγική πυρά». 


Στη χριστιανική μυστική θεολογία η παρθένος Μαρία, η θεοτόκος, είναι η προσω- 
ποποίηση της εκκλησίας η οποία, έχοντας λάβει τη δωρεά της θείας ζωής, γέννη- 
σετον Θεό, τον «Χριστό µέσα µας». Μια παρόμοια ιδέα συναντάμε στο ιουδαϊκό 
εσωτερικό δόγµα σε σχέση µε την Σεκινά, η οποία επίσης ταυτιζόταν µετη μυστι- 
κή και δρώσα δύναμη µιας συγκεκριμένης µυητικής συλλογικότητας. Ο Ναἰἱῇ έχει 
ήδη παρατηρήσει ότι στη μυστική τους γλώσσα, οι Πιστοί του Έρωτα μιλούσαν 
για τη γυναίκα σαν να ήταν ταυτόχρονα τόσο η «Θεία Σοφία» όσο και η οργάνω- 
ση που ήταν ο φορέας και διαχειριστής αυτής της δύναμης. ΄Έχει σηµασία το 
γεγονός ότι στη σχολή του ΚΤΕΙΠΙΠΕΓΖ ξαναβρίσκουµε την ίδια ιδέα: κάθε άνδρας 
έχειτη δικήτου Μύριαμ ή «γυναίκα», που είναι η ρευστή του ουσία, ή το ζωντανό 
αντίγραφο τῆς ίδιας του της ύπαρξης. Ἡ Μύριαμ είναι επίσης η συλλογική αλυ- 
σίδα ή η ρευστή δύναμη της ζωής του οργανισμού, την οποία καθένας από τους 
µετέχοντες επικαλείται σαν ένα ανώτερο πνευματικό ον για την δική του πνευµα- 
τική και µυητική ολοκλήρωση και για τον σκοπό της φώτισης.''' 
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Άλλες αναφορές στο μονοπάτι της Αφροδίης µέσα στα γραπτά του 
Κτειπιηειζ φαίνεται να περιορίζονται στο άναµµα µιας ψυχικής φλόγας («μαγι- 
κή πυρά») ανάμεσα σε έναν άνδρα και µια γυναίκα στα πλαίσια µιας σχέσης η 
οποία αποκλείει τῃ σωματική επαφή: αρκετά όµοια, ὡς εκ τούτου, µε τις ειδι- 
κές μεσαιωνικές μορφές τις οποίες ήδη συζητήσαµε. Γενικά, έλεγε ο 
ΚτεπιππεΓΖ, «η μαγεία, ένα δραστικό ενέργηµα κυριαρχίας πάνω στη θέληση, 
ανήκει εξ ολοκλήρου στο αρσενικό, αλλά το αρσενικό δεν µπορεί να πραγµα- 
τώσει τη φύση του παρά µόνον αφού το θηλυκό προσφέρει τον εαυτό του κι 
εμπερικλειστεί µέσα στην επιθυμία του αρσενικού».''' Το θηλυκό ουσιαστικά 
προσφέρει το απαραίτητο «ρευστό» ώστε να εγερθεί και να µαγνητιστεί η θέλη- 
ση προκειµένου να οδηγήσει σε µια κατάσταση τελικού ανδρογυνισμού. Αλλά 
θα επανέλθουµε σε αυτές τις δυνατότητες ή εφαρμογές αργότερα. Δεν θα ασχο- 
ληθούµε λοιπόν µε τη χρήση της γυναίκας ως µέσου καθοδηγούµενου από τον 
άνδρα µέχρις ότου καταστεί το πανίσχυρο συµπλήρωμά του σε µια αρμονική 
και ερωτική σχέση «η οποία πρέπει να αποκλείει κάθε ακάθαρτη σκέψη».''' 
Γενικά, ο ΚΤΕΠΙΠΕΥΖ δεχόταν ότι ο ασκούμενος μάγος μπορούσε να εμπλέκεται 
σε σχέσεις εκτός από την περίπτωση «όπου µία γυναίκα έχει το αντίθετο ρευστό 
από το δικό του»'''' έτσι αναπτύσσεται η ανάγκη ενός συμπληρώματος, µιας 
ειδικής πολικότητας, ὡς προαπαιτούµενο γιά τον ισχυρό ερωτικό μαγνητισμό. 
Αυτό µας φέρνει στη ρήση ότι εκείνος που µπορεί να διακρίνει πού ακριβώς 
αρχίζει η ψυχή και πού τελειώνει η σάρκα δεν γνωρίζει τι είναι έρωτας.''' Ιδού 
λοιπόν πώς περιγράφεται η έναρξη της «μαγικής πυράς»: «Ο έρωτας αρχίζει να 
αποκτά ιερό χαρακτήρα όταν φέρνει την ανθρώπινη ψυχή σε µια κατάσταση 
πια ή έκστιασης. Τόσο η βαρύτερη ὅσο και η λεπτότερη ύλη στον άνδρα 
κυριεύονται από µια κατάσταση μαγνητισμού τόσο βαθιά ώστε αρχίζει πρώτα 
µια προαίσθηση, και ύστερα µια συγκεκριμένη αίσθηση ενός κόσμου ο οποίος 
δεν είναι πια ανθρώπινος, αλλά φτάνει στις πηγές του ανθρώπινου μέσ’ από τις 
υπεραισθητηριακές δυνατότητες µιας ορισμένης κατάστασης της ύπαρξης».''' 
Ο Κτεπιπιογζ παρατηρούσε ότι αυτή η συγκεκριμένη κατάσταση επέρχεται 
µόνο για λίγες στιγμές µέσα σε κάθε έρωτα, αλλά «το δύσκολο είναι να την 
κάνουμε να διαρκέσει σε ένταση και καθολικότητα»: δύσκολο είναι επίσης να 
εµποδίσουµε την αφύπνιση της σαρκικής επιθυµίας η οποία µπορεί να την 
παραλύσει. Σύµφωνα µετην ορολογίατου ΕΤΕΠΙΠΙΕΓΖ, έχει γίνει πιας µόνον όταν 
είναι ενεργητική (ενεργή έκσταση) αλλά αποκτά υπνωτικό χρακτήρα όταν είναι 
παθητική. Τα λεπτά στοιχεία στον άνδρα και τη γυναίκα έρχονται σε επαφή 
μαγνητικά, πράγµα που κάνει δυνατή την επικοινωνία µε δυνάµεις και επιρρο- 
ές οι οποίες ανήκουν στυν ὑπερ-φυσική σφαίρα.!" 

Ας επιστρέψουµε τώρα σε ένα θέµα που ήδη γνωρίζουμε: το Ἑξάναβρίσκουμε 
όταν ο Γτεπιπετζ γράφει ότι «μέσω αυτής της θύρας του έρωτα» αρχίζει πραγ- 
µατικά η μαγεία εκείπου ο άνδρας, «στεκόµενος στην Πιο απίστευτη ένταση της 
ιερής πυράς», βλέπει πράγματι στην ερωμένη του µια ύπαρξη αντίστοιχη µε το 
επίπεδο το οποίο έχει ο ίδιος κατακτήσει («η Άρτεμις που γυµνώνεται»). Αλλά 
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στην ένωση µε µια τέτοια ύπαρξη ελλοχεύει, µαζί µε τη μαγεία, ο κίνδυνος της 
τρέλας.''' Για να συνοψίσουµε, ο ΚΤΕΙΗΙΠΕΤΖ διατυπώνει τρία μυστικά αυτής της 
τέχνης: (1) πώς να κάνει κάποιος την ιερή φωτιά να καίει σε µεγάλη ένταση" (3) 
πώς να την τροφοδοτεί και να την κάνει να διαρκέσει για πάντα; (5) πώς να ενω- 
θεί µετο αρχετυπικό είναι χρησιμοποιώντας τη σφραγίδα του Σολομώντα (σύµ- 
βολο το οποίο συνίσταται από δύο διασταυρούµενα τρίγωνα, τα οποία 
εκπροσωπούν το αρσενικό και το θηλυκό, τη Φωτιά και το Νερό).''' Αυτή η 
πραγμάτωση µπορεί να συνδέεται µε µια εγχάραξη στην βΒοτία ἐγηιείῖσα, ένα 
ρωμαϊκό μνημείο διακοσμημένο µε σύμβολα και επιγραφές. Ο Κτεπιπιεγζ το 
έχει αποτυπώσει σε ένα από τα βιβλία του: ἔξεχ ἦσπε ει! εἰ εοπῖιβο σαιιάεί οοσι]έο 
[«Ο Βασιλιάς επιστρέφει µε τη φωτιά και απολαμβάνει τη μυστική του νύφη»]. 

Περαιτέρω λεπτομέρειες όσον αφορά τη «ρευστή συνουσία» και τον μαγικό 
έρωτα μπορούν να βρεθούν σε δύο μονογραφίες, εμπνευσμένες κυρίως από τον 
ΚτειιπιείΖ, που περιέχονται σε µια συλλογή την οποία ήδη αναφέραμε.''" Στην 
πρώτη διαβάζουμε ότι «είναι απαραίτητο ο έρωτας, το εργαλείο γι αυτό το 
έργο, τα είναι ελεύθερος από σεξουαλική επιθυµία και φιληδονία. Πρέπει να 
είναι έρωτας µε την αληθινή έννοια του όρου, κάτι πολύ ευρύτερο και πολύ πιο 
λεπτό, δίχως φυσική πόλωση! αλλά αυτό δεν καθιστά μικρότερη τη δύναμή του. 
Μπορούμε ακόµα να πούμε: πρέπει να επιθυµείς την ψυχή, την ύπαρξη τῆς γυναίκας, 
όπως ακριβώς µπορείς να επιθυµήσεις το σώμα της». Ἐεκινώντας µε τέτοιες πλατωνικές 
προὔποθέσεις, ο έρωτας ὧθεί τον άνθρωπο στη ρευστή επαφή, και η ρευστή 
επαφή µε τη σειρά της ενδυναµώνει τον έρωτα. ΄Έτσι µπορεί να προκληθεί µια 
ιλιγγιώδης ένταση αδιανόητη για τον κοινό άνδρα και γυναίκα. «Να αγαπιούνται, 
να επιθυμούν ο ένας τον άλλον, ρουφώντας ατέρµονα και βαμµπιρικά, σε µια κατά- 
σταση µεταρσίωσης που ξετυλίγεται πέρα από κάθε φόβο περιοχών ιλίγγου. Θα 
γιώσεις το αίσθηµα της αληθινής ανάµιξης' θα νιώσεις τῃ σύντροφό σου µέσα 
σε όλο σου το σώμα, όχι µέσω επαφής αλλά µέσω µιας λεπτής ένωσης που είναι 
την κάθε στιγµή διαποτισµένη από εκείνη και σε διαπερνάει σαν μέθη µέσα στο 
αμα του αίµατός σου. Σπο τέλος, αυτό θα σε φέρει στο κατώφλι της ουράνιας 
έκστασης». 

Στην άλλη του µονογραφία, µε τίτλο «Π Μαγεία των Ενώσεων», ο ίδιος ανώ- 
νυµος συγγραφέας είτε αναφέρεται σε αδηµοσίευτες διδασκαλίες του 
ο απιεσες είτε εμπνέεται άµεσα από τις ταντρικές πρακτικές, χρησιμοποιώ- 
ντας ος τα σύμβολα της ερµητικής-αλχημικής παράδοσης. Σε αυτό το κεί- 
μενο!'' η ρευστή ένωση χωρίς φυσική επαφή θεωρείται ως προκαταρκτικό στά- 
διο. Περνώντας µέσ᾽ από αυτό, η ένωση µπορεί να αναπτυχθεί και στο φυσικό 
επίπεδο: «Εξοικειωµένος όπως θα είσαι µε αυτό το έργο, το οποίο αποσκοπεί 
αποκλειστικά στο να οδηγήσει στη μαγική κατάσταση µέσω ενός έρωτα που 
κρατιέται και τρέφεται αποκλειστικά στο ρευστό σώμα, σε µια δεύτερη φάση ο 
έρωτας αυτός και η επιθυµία χωρίς σωματική επαφή µπορεί να κατέβει στα 
βάθη του φύλου, που σηµαίνει, εκείνη την ορµή της ζωής που τροφοδοτεί την 
αναπαραγωγή και εγείρεται µε τη συνουσία». Σε αυτή την περίπτωση θα οδη- 


πο 


319 


320 


γήσει όχι σε µια ξαφνική διάλυση της μαγικής κατάστασης αλλά στην ενίσχυσή 
της, μέχρις ότου επιτευχθεί το είδος του «έρωτα που σκοτώνει». Το ίδιο πράγ- 
μα, ωστόσο, καταδεικνύουν οι ινδουιστικές, ταντρικές, ταοϊστικές και αραβικές 
πρακτικές: µπορεί να φτάσει κανείς στο αποκορύφωμα του οργασμού, αρκεί να 
µη χάσει τὸ σπέρµα του. 

Δεν θα χρονοτριβήσουμε µε άλλες λεπτομέρειες τὶς οποίες µας δίνει ο συγ- 
γραφέας, παρ’ όλο που είναι επίσης τελετουργικής τάξεως. Θα επισηµάνουµε 
µόνο ένα σηµαντικό σηµείο: το ότι αυτός διακρίνει δύο φάσεις στην εμπειρία, 
αντίστοιχες προς τα δύο συστήµατα του Νερού και της Φωτιάς, της Γυναίκας 
καιτου Άνδρα, της Ῥελήνης και του ΄Ἠλιου για τα οποία έχουν γράψει οι ερµη- 
τιστές. Λέει ο συγγραφέας: «Όταν οι δύο πεθαίνουν ενωμένοι και η κρίση του 
σπασμού λύνεται σε µία κατάσταση συνέχειας, μπορείς να ονοµάσεις εκείνο 
που βιώνεται µία κατάσταση ύψιστης, κοσμικής ευδαιµονίας... Αλλά σηµείώσε 
ότι αυτή η κατάσταση δεν είναι η ανώτερη δυνατή, όσο ακατανίκητη κι αν είναι 
η παρόρµηση που ζητάει να σε καθηλώσει για πάντα σ’ αυτήν. Αν το κάνεις, δεν 
θα υπερβείς τον κοσμικό δεσμό και ο δρόμος σου θα τελειώσει εκεί που σταµαᾳ- 
τά ο ερωτικός µυστικισµός. Πρέπει να είσαι έτοιµος ν΄ απαρνηθείς αυτή την 
ίδια την ευτυχία, που είναι όμοια σχεδόν µε της νιρβάνα, χρησιμοποιώντας τη 
δύναμη της Φωτιάς (που άλλοι ονομάζουν υπερφυσική Φλόγα), αν πραγματικά 
θέλεις να πάρει τέλος η βασιλεία του Νερού, η Γυναίκα να κυριαρχηθεί και η 
΄Ύλη να καθαρθεί απ’ όλη της την υγρότητα».'' Το ζητούμενο εδώ είναι η επι- 
στροφή στην κατάσταση της καθαρής δραστηριότητας µετά από τη διάλυση 
την οποία επιφέρει η ένωση µε τη γυναίκα, µε το «δηλητήριο που ανήκει στον 
καθέναν»: η ένωση προχωρεί, σε αντιστοιχία µε το επίπεδο των Μεγάλων 
Μυστηρίων, προς εκείνη την αντι-εκστατική (ή καλύτερα, υπερ-εκστατική) 
κατάσταση για την οποία µιλήσαµε νωρίτερα, όταν παραθέσαµε κι ένα 
απόσπασμα από τη Μαντούκα-ουπανισάδ. Ὡς προς αυτό ακριβώς, υπάρχει µια 
ουσιώδης διαφορά ανάµεσα σε ό,τι ο άνδρας και η γυναίκα, από την ίδια τους 
τη φύση, μπορούν αντίστοιχα να αντλήσουν από την εμπειρία: «Το όριο της 
συµµετοχής τῆς γυναίκας, εννοώ το όριο στο οποίο µπορεί αυτή να φτάσει ακο- 
λουθώντας σε και μέσ από την ένωσή της µαζί σου, είναι αυτή η έκσταση που 
ακολουθεί το αποκορύφωμα της συνουσίας. Πέραν αυτού του σημείου η γυναί- 
κα δεν µπορείνα προχωρήσει, εξαιτίας του απαραβίαστου νόµου της ίδιας της 
τής φύσης». Και αυτό συμφωνεί µε όσα κατανοήσαµε από τα πολυσθενή σύμ- 
βολα και την ορολογία της Βατζραγιάνα (του βουδιστικού Ταντρισμού) και µε 
τα όσα μπορούν να συναχθούν από τα ταοϊστικά δόγµατα -- εκείνα που θέτουν 
ως ουσιώδη σκοπό της σεξουαλικής τεχνικής τους την απόσταξη και την ενίσχυ- 
ση του καθαρού ΥΊαΝΥΚ. 

Όπως και ο ΕΚτειηπιείΖ, ο συγγραφέας τον οποίον παραθέσαµε εδώ, συνι- 
στούσε τη χρήση ενός ειδικού τόπου γι αυτό τον σκοπό, τον οποίο µόνο το ζευ- 
γάρι µπορεί να επισκεφθεί. Με τα «κατάλληλα µέσα της μαγείας των αρωμµά- 
των και των τεχνικών της αυτοσυγκέντρωσης», αυτός «εμποτίζεται» και γίνεται 
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«ένας µοιραίος τόπος στον οποίον θα βιώσεις σχεδόν µια μεταμόρφωση της 
προσωπικότητας της γυναίκας και θα νιώσεις, από τη στιγµή κιόλας που θα 
µπεις, την έναρξη του ιλίγγου και της έκστασης στα οποία το διπλό σου έργο, 
της σαρκικής και της ψυχικής ένωσης, θα σε οδηγήσει». Αυτό αναφέρεται 
ακριβώς στο Κλίμα της αρόπα, της ταντρικής µετουσίωσης, και στην ανάδυση 
των «αληθινών παρουσιών». 

Μεταξύ όλων των γραπτών του είδους αυτού, οἱ δύο μονογραφίες που παρα- 
θέσαµε είναι ίσως εκείνες στις οποίες οι μυστικές διδασκαλίες της σεξουαλικής 
μαγείας για μυητικούς σκοπούς εκτίθενται µε τα λιγότερα πέπλα. 


Το «φως του φύλου» και ο «νόμος του Θελήματος». 


Θα παραθέσουµε τώρα δύο ακόµη αναφορές. Ορισμένα γραπτά που δηµοσίευ- 
σε η Μαρία ντε Ναγκλόβσκα την περίοδο µεταξύ των δύο παγκοσμίων πολέ- 
µων, δεν πρέπει να θεωρούνται εντελώς αυθεντικά. Παρ’ όλο που προσωπικοί 
στοχασµοί, απεραντόλογες λογοτεχνικές παρεκβάσεις και µια εσκεμμένη 
πρόθεση να σκανδαλίσει τον αναγνώστη μέσ από ἄσκοπες εµµογές στον 
Σατανισµό παίζουν βασικό ρόλο, θα βρούμε παρ’ όλ᾽ αυτά ίχνη θεμάτων που 
αφορούν μυστικές διδασκαλίες από επαφές τις οποίες είχε µε ρωσοκαυκασια- 
νούς κύκλους και ίσως επίσης µε οµάδες Χασιδιστών. Συναντάµε εδώ µια 
παρόμοια ιδέα κυκλικής ανάπτυξης, η οποία συμβολίζεται από το «κοσμικό 
ρολόι» και την πορεία του. Ἡ πρώτη φάση είναι η είσοδος του Θεού στη φύση, 
του «Υιού» στη διαδικασία του γίγνεσθαι και του αρσενικού στο θηλυκό. Είναι 
η «γυναίκα», ή Σάκτι εκείνη που κυριαρχεί σε αυτή τη φάση. Σπον αριθµό έξι, 
ο οποίος αντιστοιχεί στο κατώτερο σηµείο του ρολογιού, δηλαδή στο καθοδικό 
τόξο, «στο οποίο η γυναίκα κυριαρχεί πάνω στον άνδρα και η ύλη φυλακίζει το 
πνεύμα βαθιά μέσ’ στα σπλάχνα της», συναντάµε τα όρια της αβύσσου' όταν 
φτάνουμε αυτό το όριο, είτε πεθαίνουµε είτε Ἑαναγεννιόμασιε στην αιώνια ζωή. 
Είναι το σηµείο του «επικίνδυνου περάσματος» ή η κρίσιμη καμπή όπου 
πραγματοποιείται η µεγάλη δοκιμασία.” Μετά απ᾿ αυτό, εμφανίζονται θέµατα 
σεξουαλικής μαγείας επειδή η δοκιμασία µπορεί επίσης να συνίσταται στη 
συνάντηση µε τη γυναίκα που έχει το ίδιο νόηµα µε την ταντρική αρχή της 
«νίκης επίτου κακού µέσωτης μεταμόρφωσής του σε αγαθό». ''" Η γυναίκα θεω- 
ρείται η πύλη µέσω της οποίας µπορεί να εισέλθει κανείς είτε στη σφαίρα του 
θανάτου είτε σε αυτή της ζωής. Με την πτώση, «η σεξουαλική ηδονή έγινε ο 
μαγνήτης που έλκει ακατάπαυστα τον άνδρα προς τη γυναίκα, όχι για την κατά- 
κτηση της ζωής (η οποία εξισώνει µε τον Θεό) αλλά για την κατάκτηση του 
θανάτου (που εξισώνει µε τον Σατανά) και η Εύα.., έγινε το πεδίο της μάχης 
ανάµεσα στη ζωή και τον θάνατο».'”' Στο κρίσιμο σηµείο αυτής της δοκιµασίας, 
ο άνδρας αντικρύζει και πάλι τη «νύφη» του και καλείται να βυθιστεί µέσα της, 
µέσα στο θηλυκό, για µία ακόµη φορά, όχι τώρα όµως για να µπει στον κύκλο 
του θανάτου και του γίγνεσθαι αλλά για να εγκαταλείψει αυτή τη σφαίρα και ν᾿ 
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αποκτήσει επίγνωση του ίδιου του τού είναι αντί να διαλυθεί. Εδώ τώρα η γυναί- 
κα παρουσιάζεται ως {απαια Οοεί, ἡ Θύρα των Ουρανών, και είναι το ουσιώδες 
μέσον της απελευθέρωσης. Από το τέλος της καθοδικής φάσης (έξι), το 
νικηφόρο αρσενικό βλέπει και πάλι τον εαυτό του να ανέρχεται στην αφετηρία 
του κύκλου του κοσμικού ρολογιού, ελευθερωµένο από την ύλη και εστεμµένο 
Βασιλέας. Αυτή είναι η τελετή του «δεύτερου γάμου», η οποία συμπίπτει µε την 
εμφάνιση του Μεσσία. '”' ἳ 

Δεν ασχολούμαστε εδώ µε απλώς αφηρΏηµένους συμβολισμούς αλλά κυρίως 
µε την ανάδυσή τους στα πλαίσια των πραγματικών σεξουαλικών διαδικασιών. 
Όσον αφορά την τεχνική πλευρά αυτών των διαδικασιών, συναντάµε και πάλι 
την απαγόρευση της εκσπερµάτισης στη συνουσία. Ἡ Ναγκλόβοκα διακρίνει 
δύο διαδικασίες, και η πρώτη χαρακτηρίζεται από αυτό ακριβώς το είδος ενέρ- 
γειας. «Εκείνος που υφίσταται τη δοκιμασία πρέπει να παραμείνει ξηρός µέχρι 
το τέλος, γιατί είναι γραμμένο, "Μην αφήνεις την ιερή σου δύναμη να κρυσταλ- 
λώνεται σ’ ένα υγρό του θανάτου”». Γίνεται αναφορά σε έναν «κίνδυνο θανάτου 
[πιθανότατα όχι σωματικό] σε περίπτωση αποτυχίας». Προσθέτει ακόµα ότι, 
στην πρώτη φάση, «η γυναίκα προσφέρεται δίχως καμία γνώση των διαβολικών 
ενεργειών». Αν αφήσουμε κατά µέρος αυτό το «διαβολικών», φαίνεται ότι ο 
σκοπός ο οποίος επιδιώκεται εδώ είναι ουσιαστικά ο ίδιος μ᾿ εκείνον του 
Ταοϊσμού, µια προκαταρκτική «ενδυνάμωση του γιανγκ» στο βαθµό που η δια- 
λυτική σύμμµιξη µε τη γυναίκα συνδέεται µε µία περαιτέρω τελετουργία, µια 
συνεχόμενη και ξεχώριστή φάση της µύησης. Σε αυτή τη δεύτερη φάση ο 
άνδρας «θυσιάζει τον εαυτό του και αποδέχειαι στο σύνολο της υπάρξεώς του, 
απ᾿ άκρου εἰς άκρον, την κεραυνοβόλα διείσδυοι] της µεθυστικής γυναίκας την 
ύψιστη στιγµή της ιερής συνουσίας, και γι αυτόν το σκοπό (σε αντίθεση µε ό,τι 
συμβαίνει στην πρώτη φάση) η γυναίκα παραμένει εγρήγορη. Ο άνδρας υφί- 
σταται τους κραδασμούς της δοκιµασίας µέσα στο ίδιο του το λογικό και είναι 
τότε ο ιερός τρελός των απόκρυφων δογμάτων. Ύστερα ξαναβρίσκει την ισορ- 
ροπία του και γίνεται ένας καινούργιος άνθρωπος», Αν πρέπει να δώσουμε 
κάποιο νόηµα σε αυτό, ο ύπνος και η αφύπνιση της γυναίκας στις δύο διαδοχι- 
κές φάσεις του εγχειρήματος δεν θα έπρεπε ίσως να κατανοούνται κυριολεκτικά 
αλλά ὡς μεταφορές του κατά πόσον η «γυµνωµένη Αρτέμιδα», η υπερβατική 
γυναίκα, έχει αφυπνιστεί µέσα της' και το «υφίσταται τους κραδασμούς µέσα 
στο ίδιο του το λογικό» ίσως είναι ταυτόσηµο µε τον «φόνο τῶν μάνας» στη 
γιόγκα. Ἡ Ναγκλόβοκα δεν συζητάειτις λεπτομέρειες αυτής της δεύτερης τελε- 
τής µε την αφυπνισµένη γυναίκα. Το αξίωμά της ότι στο δεύτερο µέρος της 
ερωτικής τελετής «οι κραδασµοί δεν θα πρέπει να δίνουν στη γυναίκα µια εντο- 
πισµένη ηδονή επειδή η ηδονή ανήκει στον άνδρα και όχι στη γυναίκα», είναι 
τόσο κοινότοπο όσο και αντεστραμμµένο, γιατί σύµφωνα µετις αυθεντικές παρα- 
δοσιακές πηγές είναι μάλλον ο άνδρας εκείνος που πρέπει να αποφύγει τον 
εντοπισμό της αίσθησης, αφού η ίδια του η ιδιοσυγκρασία τον κάνει 
περισσότερο επιρρεπή σε κάτι τέτοιο απ᾿ ό,τι τη γυναίκα. Εκείνος είναι που 
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πρέπει να προσέχει να µην αιχµαλωτιστεί από την επιθυμία για σαρκική 
απόλαυση. Ίσως είναι πιο εύστοχο εκείνο που λέγεται σχετικά µε τη «μυστική 
ηδονή»: «Φαντάσου ένα χάδι δίχως την παραμικρή σωματική επαφή, µια 
θαλπωρή που δεν έχει τίποτα το σαρκικό, ένα πολλαπλό φιλί που δεν είναι που- 
θενά εντοπισµένο»."" Κάθε τι άλλο στο βιβλίο είναι συγκεχυµένο και δίνεται 
µέσ᾽ από τῃ φανταστική σκηνογραφία της τελετής του «μυστικού απαγχονι- 
σμού» τον οποίον πρέπει κανείς να υποστεί πριν περάσει στο δεύτερο στάδιο 
της πράξης όταν η γυναίκα είναι εγρήγορη. Σε σχέση µε αυτό η Ναγκλόβσκα 
έγραφε: «Μόνο εκείνος που έχει περάσει την τελετή µπορεί να ενωθεί ὠωφέλιµα 
µε µια επαρκώς εκπαιδευµένη γυναίκα επειδή, γνωρίζοντας την ανείπωτη χαρά 
της σατανικής ηδονής, δεν µπορεί να προσδεθεί στη σάρκα µίας γυναίκας, και 
αν επιτελεί την τελετουργία τῆς γης µε τη γυναίκα του, θα το κάνει για να διευ- 
ρύνει τον εαυτό του και όχι για να τον μειώσει». Ακόμη κι αν όλο αυτό µοιά- 
ζει µε απλή φαντασία, ίσως υπάρχει εδώ κάτι περισσότερο (πέρ᾽ από αυτό το 
αναπόφευκτο «σατανικό», που μοιάζει εντελώς εκτός τόπου). Πρέπει να σκε- 
φτούμε µιαν αντίστοιχη πρακτική την οποία φαίνεται ὅτι ασκούσαν σε ορὶι- 
σμένες ιαπωνικές σχολές του Ζεν, στην οποία το τραύμα της ημιασφυξίας ὅρα 
ως μέσον για να εντείνει τα όρια της εµπειρικής συνείδησης σε µια δεδοµένη 
περίσταση. Αν η κατοχή µιας υπερφυσικής αρχής (η οποία κανονικά επιτυγχά- 
νεται µε τη μύηση) είναι εξασφαλισμένη, τότε ελαχιστοποιούνται οἱ κίνδυνοι 
αποτυχίας της σεξουαλικής πρακτικής. Είναι πιθανό ακόµη και να συνδέσουµε 
την «διαβολική ηδονή» που αναφέρεται εδώ µε την εκστατική ηδονή, τη σαχά- 
για-σούχα, του Ταντρισμού. Ἡ διαδικασία αυτή υπαινίσσεται την εμφάνιση της 
κανονικής παροξυστικής µορφής της σωματικής ηδονής. Αλλά όλο αυτό µπορεί 
και να είναι µόνο µια ευφάνταστη περιγραφή της τελετής. Ο ΕΒΕ. Απεὶ ΚΠαι 
αναφέρει ότι κάποιοι δημοσιογράφοι παρακολούθησαν µια παρόμοια τελετή 
στο Παρίσι, όπου ορισμένα κορίτσια εχρίσθηκαν για τη συμμετοχή σε ένα 
«σατανικό εγχείρημα», που υποδεικνύει την πρακτική εφαρµογή των διδασκα- 
λιών της Ναγκλόβσκα."'' 

Η δεύτερη πηγή για την οποία θα μιλήσουμε αφορά στον Εγγλέζο ΑΙεϊδίε 
Οτοψ/Ί6Υ, ο οποίος πέθανε το 1947 µετά από µια πολυτάραχη και περιπετειώδη 
ζωή. Η μυστικοποίηση κι ένας επιδεικτικός σατανισµός έπαιζαν ακόµη µεγαλύ- 
τερο:ρόλο στη συμπεριφορά του απ’ ότι στης Ναγκλόβσκα. (Ο ΟτονΊεγ ήθελε 
να τον αποκαλούν το Μεγάλο Θηρίο, 666). Διαθέτουμε μαρτυρίες αρκετών προ- 
σώπων τα οποία δεν επηρεάζονταν εύκολα, που λένε ότι ο άνθρωπος αυτός 
κατείχε πραγματικές δυνάµεις. Είναι δύσκολο να πούμε σε ποιο βαθµό ορισµέ- 
να φαινόμενα που μπορούσε να προκαλεί οφείλονταν σε αντικειμενικές διαδι- 
κασίες ή µπορεί να ήταν συνέπεια της ιδιαίτερης και πολύ προσωπικής 1διοσυγ- 
κρασίας και δύναμης του ΟτοΨΊΕΥ. 

Ο Οτοψ/]εγ έκανε µια συλλογή «μυήσεων»: είχε πιθανότατα αληθινές επαφές 
μ’ ένα είδος Άραβα γιόγκι, τον Σολιµάν µπεν Αϊφά, και µε δύο Ινδούς εκπροσώ- 
πους της ταντρικής Οδού της Αριστεράς Χειρός, τον Μπριμάσεν Πρατάμπ και 
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τον Σρι Αγκάµια Παραμχάμσα."' Πέρα από τα σατανικά, «παγανιστικά» και 
εσκεμμένα σκανδαλιστικά στοιχεία, ο λεγόμενος «Νόμος του Θελήματος» τον 
οποίον ασπαζόταν ο ΩγονΊεγ ήταν στην πραγματικότητα εμπνευσμένος απότον 
Ταντρισμό. 

Σύνθηµά του ήταν «Ο έρωτας είναι ο νόμος, ο έρωτας υποταγµένος στη 
θέληση». «Έρωτας» εδώ σήμαινε κατ ουσίαν τον σεξουαλικό έρωτα, και σκοπός 
ήταν να ανακαλύψει κανείς την πραγματική του φύση µέσ᾽ από ειδικές ερὠτι- 
κές εµπειρίες.''' Σχεδίαζε µια θρησκεία της χαράς και της ηδονής στην ὁποία 
προσέθετε µια ιδέα θανάτου ὡς µυητικής δοκιµασίας."' Τοσύμπλεγμα «έρωτα- 
θανάτου» παρουσιάζεται και πάλι εδώ σύµφωνα µε τις αξίες του μονοπατιού 
της μαγικής Αφροδίτης. Ο ΟτοψΙςεΥ μιλούσε επίσης για δηλητήρια που πρέπει 
να μεταστοιχειωθούν σε θείες τροφές” ωθούσε τους ανθρώπους ν᾿ αναζητή- 
σουν εκείνα τα πράγματα Που ήταν γι αυτούς δηλητήρια --κάποτε Ίσχυρά 
δηλητήρια-- προκειµένου να τα αφομοιώσουν µέσω του έρωτα, µε σκοπό να 
κατασιρέψουν τα «συμπλέγματα» (πιθανότατα, τις πολιτισμικά υποβεβλημένες 


αδιότητες του εγώ) στην ίδια τους τη φύση." Γενικά, ο σκοπός ήταν να υπερβα- 


θεί η ένταση της Δυάδας µέσα από τον γάμο των αντιθέτων και να επέλθει µια 
αλυσίδα ολοκληρώσεων της ανθρώπινης φύσης µέσω «διαδοχικών ζευγαρωμµά- 
των» σε όλα τα δυνατά επίπεδα του είναι. (Αυτό µας θυμίζει τις υπερ-φυσικές 
ενώσεις που αναφέρουν ο Παράκελσος και ο Ἐτγειππιετίζ). Ο Οτον]εγ έγραφε 
ότι αποτελούµαστε από διαφορετικά και αντιτιθέµενα πράγματα και πρέπει να 
τα υποχρεώσουµε να ενωθούν σε ένα Και µόνο πράγμα’ κάθε ένωση είναι 
εκστατική επειδή σε αυτήν το κατώτερο στοιχείο διαλύεται µέσα στο ανώτερο. 
Κάθε ένωση έχει σκοπό να διαλύσει ένα υλικότερο σύμπλεγμα και να δηµιουρ- 
γήσει ένα περισσότερο εξυψωμµένο: αυτός είναι και ο δρόμος του έρωτα, που 
οδηγεί από έκσταση σε έκσταση." Ἡ αρχή του ΟΤΓΟΨΜΊΕΥ --ότι όσο μεγαλύτερη 
είναι Ἡ πόλωση, τόσο πιο άγρια είναι 1] δύναμη του μαγνητισμού και η 
ποσότητα της ενέργειας που ελευθερώνεται από τη συνουσία-- φαίνεται ὅτι 
είχε µια ειδική εφαρμογή στη χρήση της σεξουαλικότητας γιατί στο ίδιο 
απόσπασμα αναφέρει τις αρνητικές συνέπειες τις οποίες έχει για τον άνδρα η 
ερωτική πρόσδεση σε µία και µόνη γυναίκα.''" 

Ο Οτοψ1εγ υποδείκνυε τις γυναίκες και τα ναρκωτικά ως µέσα για να επιφέ- 
Ρει κανείς ρωγμές ή ανοίγματα στην κοινή συνείδηση και να εμπλακεί σε πραγ- 
µατικές ή επικλητικές σχέσεις µε ὑπεραισθητά όντα. Ο ΘΥΙΠΟΙΙᾷ5, ο βιογράφος 
του ΟΧΟΜΊΕΥ, αναφέρει: «Το σεξ έγινε Υύ αυτόν το µέσο για να φτάσει τον Θεό. 
ταν το όχηµα τῆς ιεροποίησής του... Τελούσε την ερωτική πράξη όχιγιανα 
πάρει συγκινησιακή ανακούφιση ούτε βέβαια γι΄ αναπαραγωγικούς σκοπούς, 
αλλά για να προκαλέσει ένα καινούργιο ρεύμα, να ανανεώσει τη δύναμή του... 
Στα µάτια του κάθε σεξουαλική πράξη ήταν µία ερή μαγική τελετή, ένα µυστή- 
ριο: ένα παρατεταµένο όργΊο προς τιµήν του μεγάλου θεού Πανός --όλα στη θαυμαστή τους 
τάξη και αναλογία». «Ορι5» ήταν η λέξη που χρησιμοποιούσε ο Κρώουλυ για τη 
σεξουαλική πράξη, αναφερόμενος στην ερµητική ιδέα του Ορις Μαρπιμη [το 
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πα, λα, στη, σχραίρα, την μέση» καν τηδ, μαλεία», 


«Μέγα Έργο»], µέρος του οποίου θεωρούσε την πράξη του. Στο αποκορύφωμα 
αυτού του «Έργου» της ερωτικής εμπειρίας, επιτυγχάνοντας µια συνειδησιακή 
ρήξη επιπέδου, βρισκόταν μερικές φορές «πρόσωπο µε πρόσωπο µε τους 
θεούς»: «Πράξη εντατική και παρατεινόµενη. Πολλαπλός οργασμός... Οι θεοί 
καθαρά οραματισµένοι και ζωντανοί».''' 

Οι τελετές σεξουαλικής μαγείας ἡήταν από τις πιο απόκρυφες 
δραστηριότητες της «Οτάο Τειπρ!!5 Οπεπς» (ΟΤΟ), οργάνωσης της οποίας 
ηγείτο ο ΟΥοΜΊΕΥ. Περιγράφονται σε ένα χειρόγραφο µε τίτλο «Αραρε. δει Ο:: 
ΤΠε ΒοοΚ ο (ς ΦαπςιἉα!», το οποίο δεν µπορέσαµε να αποκτήσουμε, έτσι δεν 
μπορούμε να βεβαιώσουµε αν υπήρχε ομοιότητα ανάµεσα στις ταντρικές τεχνι- 
κές και την πρακτική και διδασκαλία του ΟΥοΨ9Υ. Το σύστηµα της ταντρικής 
αρόπα (επίκλησης αληθινών υπεραισθητών παρουσιών) φαίνεται ὠστόσο πως 
αποτελούσε µέρος του. Στην πραγματικότητα, διαβάζουµε: «Αυτή γνωρίζει και 
αγαπά τον Θεό µέσα µου, όχι τον άνδρα: έχει γι αυτό νικήσει τον µεγάλο εχθρό 
που κρύβεται πίσω από τα µεθυστικά του νέφη, την αυταπάτη» (την Ψευ- 
δαίσθηση της.ατοµικής ταυτότητας). Με τη σειρά του, αυτό ήταν για τον 
Οτον]εγ ζήτημα κατανόησης εκείνου που ζει πίσω από τη θνητή και σωματική 
παρουσία της γυναίκας και ενόρασης µέσα στην τελευταία της ίδιας της µεγά- 
λης Θεάς, παράξενης, διεστραµµένης, ακόρεστης και ανελέητης. ΄Ελεγε ότι 
µόνο και µόνο για να φτάσει σε αυτή τη Θεά χρησιμοποιούσε τη µία γυναΐκα ή 
την άλλη.''' Έχει ίσως αξία τεχνικής λεπτομέρειας εκείνο που έλεγε, ότι κάθε 
γυναίκα έχει µια ιδιαίτερη ζώνη ευαισθησίας στην οποία πρέπει κανείς να 
συγκεντρώνεται, γιατί, µε τα ίδια του τα λόγια, «μοναδικό καθήκον και ηδονή 
μας πρέπει να είναι να την παρατείνουµε. Καμία προσοχή δεν πρέπει να δίνου- 
µε στο αν η γυναίκα εκλιπαρεί και ζητάει έλεος, και πρέπει να καταστέλλουμε 
σταθερά, αλλά µαλακά, κάθε αντίσταση. Υπάρχουν πολλοί τρόποι να το κάνει 
κανείς αυτό. ΄Έχετε πάνω απ᾿ όλα στον νου σας ότι αν η γυναίκα, µετά από 
κάμποσες ώρες, είναι ακόµα ικανή να κουνάει τα µέλη της, θα σας περιφρονή- 
σει». Παρ’ όλ᾽ αυτά εξηγούσε ότι πρέπει να αποφεύγει κανείς τη βία, εκτός από 
την περίπτωση που η ίδια η γυναίκα είναι κατ’ εξοχήν του χυδαίου τύπου και τη 
ζητάει. Αλλά ακόµη και τότε η ωµότητα πρέπει να είναι μάλλον εικονική παρά 
πραγματική." 

Προβληματικό παραμένει πάντως εάν, από τη µία µεριά, ο ΟΓουνΙεγ απέκτη- 
σε ποτέ παιδιά, και αν, από την άλλη, όταν μιλούσε για σεξουαλική μαγεία την 
εννοούσε κυρίως µέσα σε ομοφυλοφιλικά πλαίσια.!'' Ο Οτοψ]εγ υποστήριζε ότι 
αν γονιμοποιούσε τις θηλυκές του συντρόφους δεν θα είχε ενεργήσει ὡς μύστης; 
αλλιώς θα υπήρχε µια εμφανής αντίθεση προς το σύστημα τῆς µυητικής συνου- 
σίας, που αποκλείει κάθε αναπαραγωγική συνέπεια. Υπάρχει η υποψία πως η 
ομοφυλοφιλική σεξουαλική µαγεία του Ονοψ]εγ δεν ήταν τόσο µια αληθινή 
τεχνική αλλά μάλλον οφειλόταν στις έµφυτες προσωπικές του προδιαθέσεις, 
µέσω της οποίας ο σεξοναλικός οργασμός (όπως άλλωστε και η επίδραση τῶν 
παραισθησιογόνων) οδηγούσε σε άνοιγμα της συνείδησης στο υπεραισθητό. Ἐν 
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τοιαύτη περιπτώσει πρέπει να προὐπέθετε κάτι παρόμοιο, µια εξαιρετική, προ- 
σωπική, Ψυχική προδιάθεση και στις θηλυκές του συντρόφους. Η χρήση 
τέτοιων συντρόφων ακόµη καὶ ὡς πανίσχυρων μέντιουμ -"πράγµα που µας 
θυμίζει τις πρακτικές του Καλιόστρο και του ΚΤεΙΠΙΙΘΥΖ-- φαίνεται πως ήταν 
κάτι το συνηθισμένο. Στην πραγματικότητα, αναφέρονται γυναίκες στις οποίες 
µια ξέφρενη σχεδόν ερωτική κατάσταση έδινε τη θέση της, εντελώς ξαφνικά και 
χωρίς κάποιο προφανές σηµείο, σε µια βαθιά γαλήνη δύσκολα διακρινόµενη 
από την προφητική έκσταση, κατά την οποία άρχιζαν να περιγράφουν τα ορά- 
µατά τους." | ς 

Αλλά η τεχνική που συχνότερα αναφέρεται είναι αναμφίβολα αυτή της υπερ- 
βολής: µέσ᾽ από τον πόνο ή την ηδονή, το σεξ ή τη νάρκωση, ήταν απαραίτητο 
η κατάσταση να οδηγηθεί ως τα ακρότερα όρια της εξάντλησης που ήταν συμµ- 
βατά µε την επιβίωση." Το μαγικό στιλέτο, που χρησιμοποιούσε µαζί µε όλα 
τα υπόλοιπα παραφερνάλια (εμβλήματα, επικλητικές φόρμµουλες, πεντᾶλφες, 
μανδύες, κοκ.), συμβόλιζε την ετοιμότητα να θυσιάσει τα πάντα." Στην 
απόκρυφη τελετή του ΟΤΟ, που είχε τον τίτλο Ὢς ατίε πιαρίσα, συναντάμε στο 
άρθρο ΙΝ µία αναφορά στον «θάνατο µέσα στον οργασμό», τον αποκαλούμενο 
πιο {ασ Το όριο της εξάντλησης και της παραφοράς ή του ακραίου ιλίγγου 
υποδεικνυόταν ταυτόχρονα ως η στιγµή τῆς μαγικής κάθαρσης του νου, της 
πανίσχυρης έκστασης στον άνδρα όσο και στη γυναίκα. 

Ο ΟτονΊεγ συμμεριζόταν την ιδέα πως σεξουαλική μαγεία, αν δεν θέλου- 
µε να µας οδηγήσει στην απώλεια και την κατερείπωση, προῦποθέτει µια ειδι- 
κή ενδυνάμωση της βούλησης και µια ειδική πρακτική ασκητισμού’ ο ίδιος 
έλεγε ότι είχε δοκιμάσει τα Πάντα, ακόµη και τα πιο αποκρουστικά πράγματα 
για τη φύση του, και είχε αναμετρηθεί µε τη δύναμη ναρκωτικών ικανών να 
αλλάξουν το πεπρωμένο της ζωής του και να προκαλέσουν βαριές βλάβες στο 
σώμα του. Είχε κυριαρχήσει σε κάθε έξη του πνεύµατός του και θέσει στον 
εαυτό του έναν κώδικα ηθικής αυστηρότερο απ᾿ οποιουδήποτε άλλου στον 
κόσµο, παρ᾽ όλο που είχε απόλυτη ελευθερία απέναντι σε κάθε συγκεκριµένο 
κώδικα συμπεριφοράς." Αλλά εάν ο Οτοπ/ΊεΥ τελείωσε τη ζωή του στα εβδο- 
µήντα δύο µε όλες του τις ικανότητες άθικτες, ακούµε για άλλους οἱ οποίοι 
είχαν επαφές μαζί του, και κυρίως γυναίκες, που τελείωσαν τη ζωή τους σε 
Ψυχιατρεία ή οδηγήθηκαν στην αυτοκτονία’ και αυτό επιβεβαιώνει όσα οἱ 
μυστικές παραδόσεις διδάσκουν για τους κινδύνους της Οδού της Αριστεράς 
Χειρός. 

Ειδικά µέσο από τη χρήση παραισθησιογόνων (αλλά το ίδιο ισχύει και για τη 
χρήση των γυναικών) ο Οτον/1εγ διείδε, ὠστόσο, τον κίνδυνο να εξαρτηθεί. 
Έλεγε ότι τα παραισθησιογόνα πρέπει να είναι τροφή των «σχυρών και βασι- 
λικών ανδρών».'' Αλλά υπάρχει και πάλι το ενδεχόμενο τέτοιοι άνδρες να μην 
µπορούν να στερήσουν τον εαυτό τους από µια τέτοια τροφή, γιατί ακόµη και 
αν χρησιμοποιούμε τα παραισθησιογόνα ως µέσο για να επιτύχουμε επαφές µε 
το υπεραισθητό, μπορούμε επίσης µε κάποιον τρόπο να γίνουμε δούλοι τους.''' 


ο. ο φίιῃο, στη, σεραίραν το, μίνησηὸ, κκνν τη» μαλείαδ, 


Το γεγονός ότι αυτά είχαν στον ΟΤΟΥΝΙΕΥ, και ίσως και σε ορισμένους από τους 
οπαδούς του, τις ίδιες συνέπειες που είχαν τα «ιερά φίλτρα» της αρχαιότητας ή 
τα μίγματα που χρησιμοποιούνταν στις εµπειρίες του Σαββάτου, οφειλόταν όχι 
µόνο στον τελετουργικό παράγοντα και τον πιθανό του δεσµό µε κάποια αληθι- 
νή µυητική αλυσίδα, αλλά οπωσδήποτε και στην ιδιαίτερη ατοµική του ιδιοσυγ- 
κρασία. 


Προύποδέσεις της πρακτικής σεξουαλικἠς μαγείας. 


Μένει µόνο να πούμε κάτι σχετικά µε τη σεξουαλική μαγεία µε τη ακριβή, 
δηλαδή την πρακτική έννοια του όρου: την Ἰκανότητα να επιδρά κάποιος σε 
άλλους ανθρώπους ή στο περιβάλλον του σε βάση διαφορετική από εκείνη των 
φυσικών νόμων και της υλικής ή ψυχικής αιτιότητας. Εδώ θα αφήσουμε αναπά- 
ντητο το ερώτημα αν µια τέτοια ικανότητα είναι αληθινή ή όχι. Θα εξετάσουμε 
µόνοτις προῦποθέσεις χάρη στις οποίες τόσοι πολλοί άνθρωποι έχουν αναγνω- 
ρίσει την πραγματικότητα αυτής της ικανότητας στις ειδικές περιπτώσεις όπου 
οι τεχνικές της χρησιμοποιούν ή βασίζονται στο σεξ. 

Από τη μεταφυσική σκοπιά, εάν είναι αλήθεια ότι το μυστήριο του Τρία, ή 
της ανασύστασης του ενιαίου είναι µε τον τρόπο που ορίζεται από τη Δυάδα, 
τείνει να εκπληρωθεί µέσω του έρωτα, τότε µόνο ένα βήμα λείπει για να φτά- 
σουµε στη θεωρία της μαγικής δύναμης. Εκείνο που παραλύει τον άνθρωπο 
από αυτή την άποψη είναι η διχασμένη του ύπαρξη. Ο χωρισμός των φύλων 
είναι µια ειδική µορφή εκδήλωσης της αρχής της Δυάδας, η οποία επίσης διέ- 
πει τον χωρισμό μεταξύ πνεύματος και φύσης, εγώ και µη εγώ. Αν µπορεί να 
υπάρξει εδώ µια μεταφυσική σχέση ταύτισης ή εξομοίωσης --και είδαµε µε 
ποιον τρόπο το αναγνώριζε επίσης ο Ῥκώτος Εριγένης-- τότε είναι εξίσου πιθα- 
νή µια σχέση ανάµεσα στην εμπειρία της υπέρβασης µέσω του φύλου και σε µια 
µη δυαδική κατάσταση η οποία επιτρέπει µιαν ασυνήθιστη και υπερ-φυσική 
δράση πάνω στο µη εγώ, στην εξωτερική µήτρα των γεγονότων. Να θυμηθούμε 
ότι στην κλασική, πλατωνική εκδοχή του μύθου του αρχικού ερµαφρόδιτον, στο 
πλάσμα εκείνο πριν διαιρεθεί αποδιδόταν µια τέτοια δύναμη που προκαλούσε 
το φόβο ακόµα και στους θεούς, 

Αυτή είναι η κατάσταση από μεταφυσική σκοπιά. Από την ψυχική σκοπιά, 
όλες οι μαγικές παραδόσεις συμφωνούν ότι κάθε αποτελεσματική δράση σε 
ὑπερ-φυσικό επίπεδο έχει ως προὐπόθεση µια κατάσταση µεταρσίωσης, µια 
«μανία», ενεργητική έκσταση ή µέθη η οποία ἐλευθερώνει τη φαντασία από τα 
εμπειρικά και σωματικά της δεσµά και φέρνει το εγώ σε επαφή µετο «Φως της 
Φύσης» του Παράκελσου, το ψυχικό υπόστρωμα της πραγματικότητας όπου 
κάθε εικόνα ή λέξη που µορφώνεται µπορεί ν΄ αποκτήσει µιαν αντικειμενική 
δύναμη. Τώρα, εάν ο έρωτας οδηγεί µε φυσικό τρόπο σε µια τέτοια καιάσιαση 
µεταρσίωσης, μπορούμε να κατανοήσουμε τη μετατόπιση από τη μυστική ή 
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µυητική σεξουαλική διέγερση στη μαγική σεξουαλική διέγερση. Ἡ ικανότητα 
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του έρωτα να παράγει εξαιρετική δύναμη και ζωτικότητα στο πεδίο της φαντα- 
σίας είναι πασίγνωστη ακόµα και στην κοσμική σφαίρα, όπως είδαµε και νωρί- 
τερα. Μια «ζωηρή μαγική φαντασία» είναι, κατά έναν ορισμένο τρόπο και σε 
κάποιο βαθµό, ενεργή µέσα σε κάθε έρωτα’ έτσι δεν πρέπει να µας εκπλήσσει 
που µια ειδική μαγική τεχνική χρησιμοποιείτο σεξ ὡς µέσον. 

Τα υπάρχοντα ντοκουμέντα σχετικά µε αυτό το θέµα είναι σπάνια. 
Εκφυλισµένες µορφές ή μορφές που ανήκουν στη μαγεία των πρωτογόνων λαών 
δεν µας ενδιαφέρουν και πολύ εδώ. Μερικές γενικές αναφορές µπορεί να βρει 
κανείς στον ινδουιστικό Ταντρισμµό. Εδώ συναντάµε τις Ἰσόκρα ή αλυσίδες (κατά 
λέξη, τροχοί) που απαρτίζονται από ζεύγη τα οποία επιτελούν µαζί την τελε- 
τουργική συνουσία σε κυκλικό σχηματισμό. Στο μέσον του κύκλου είναι ο 
«κύριος του τροχού» ή τσακρεσθάρα µε τη σύντροφό του, ο οποίος ιερουργεί και 
διευθύνει τη συλλογική δράση. Για να επιτελέσει αυτή τη λειτουργία χρειάζεται 
ένα πρόσωπο έµπειρο, τέλεια μυηµένο. Πάνω απ’ όλα, πρόκειται για µία συλ- 
λογική κι εν µέρει οργιαστική επίκληση της Θεάς ὡς της κρυφής δύναμης που 
ελλοχεύει µέσα στην ομάδα, δύναμη η οποία τώρα εγείρεται µέσ᾽ από την τέλε- 
ση πράξεων και την αποκρυστάλλωση εικόνων από τα µετέχοντα ζεύγη, μέχρις 
ότου δημιουργηθεί µια ρευστή ή «ψυχική» δίνη απαραίτητη για την ευόδωση 
του εγχειρήματος. Μια παρόμοια μέθοδος που εκτελείται για λογαριασμό 
άλλων χρησιµοποιείται και στις επαγγελματικές μαγικές τελετές. Οι ταντρικές 
τσώκρα έχουν συχνά χρησιµοποιηθεί από πρίγκηπες για ειδικούς κοσμικούς σκο- 
πούς, όπως η εξασφάλιση της επιτυχίας στον πόλεμο... 

Δεν διαθέτουµε λεπτομέρειες σχετικά µε τις σεξουαλικές διαδικασίες που 
ακολουθούνται σε τέτοια πλαίσια. Γι’ αυτό δεν γνωρίζουμε αν η συνουσία ακο- 
λουθούσε τη φυσική της πορεία εδώ όπως στις τυπικές οργιαστικές τελετές, ή 
αν ετηρείτο η πρακτική της κατακράτησης όπως στις µυητικές τελετουργίες. 
Μια τρίτη εκδοχή είναι ότι µόνο ο αρχηγός της αλυσίδας ολοκλήρωνετις σηµα- 
ντικές πράξεις µε τη γυναίκα που ήταν µόνο γι αυτόν, όπως συνέβαινε γενικά 
σε πολλές περιπτώσεις συλλογικής μαγείας. 

Κάπως περισσότερα σχετικά µε τις εσωτερικές συνθήκες της σεξουαλικής 
μαγείας μπορούν να συναχθούν από πρακτικές του ιδίου τύπου που έχουν επι- 
βιώσει έωςτις ηµέρες µας ακόµη και στον δικό µας πολιτισμό. Σχετικά µε αυτό, 
ένα εύγλωττο ντοκουμέντο είναι το βιβλίο Μαρία δεχιαἰἰς του Ραρεα] Βεγετ]γ 
Εαπάοὶρᾗ.’ Ο ΚαπάοἰρΏ ήταν µια αινιγµατική φιγούρα, συγγραφέας καὶ απο- 
κρυφιστής των τελών του δεκάτου ενάτου αιώνα. Αρχικά συμμετείχε στην 
Ερµητική Αδελφότητα του Λούξορ, µια µυητική οργάνωση που είχε το επιτε- 
λείο της στη Βοστώνη’ γύρω στο 1870 όµως ίδρυσε το δικό του κέντρο, το οποίο 
ονόμασε «Ειῑίς Βτοιλετλουά». Το βιβλίο που αναφέραμε παραπάνω φαίνεται 
ότι γράφτηκε µετά το θάνατό του και είναι βασισμένο σε προσωπικές μαρτυρίες 
εκείνων που συμμετείχαν στο κέντρο του. Δημοσιεύθηκε µε την επιμέλεια της 
ίδιας της Μαρίας ντε Ναγκλόβσκα, για την οποία µιλήσαμε νωρίτερα. 

Ο ΚαπάοΙρη ξεκινάει αναγνωρίζοντας ότι το σεξ είναι η κύρια και η µεγαλύ- 
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τερη μαγική δύναμη στη φύση. Και όταν λέει ότι «όλες οι δυνάµεις και οι αρχές 
πηγάζουν από τη θηλυκότητα του Θεού»,''' συναντάμε και πάλι σε αυτόν την 
πασίγνωστη μεταφυσική θεωρία της Σάκτι. Μια ειδική διδασκαλία αναφέρεται 
στην αντεστραμµένη πολικότητα των δύο φύλων: ο άνδρας καὶ η γυναίκα αντι- 
στοίχως αποτελούν τον θετικό και αρνητικό πόλο στο υλικό και σωματικό επί- 
πεδο, αλλά «στο ψυχικό επίπεδο η γυναίκα συνιστά τον ενεργητικό καιο άνδρας 
τον παθητικό πόλο». Ακόμα ειδικότερα λέγεται ότι αν το ανδρικό µόριο είναι 
θετικό και το θηλυκό όργανο αρνητικό, το αντίθετο ισχύει για το «όργανο των 
ψυχικών εκδηλώσεων» τὸ οποίο εδράζεται στο κεφάλι." Αυτό συμφωνεί µε τον 
Ρε Ομαϊϊα, αλλά στην περίπτωση του ΕαπάοΙρΏ η διδασκαλία είναι μάλλον 
παραμορφωμµένη και πρέπει να τη συσχετίσουµε µε όσα είπαµε παραπάνω σχε- 
τικά µε την παθητικότητα ή την αρνητική πολικότητα που αντιστοιχεί στον 
άνδρα όταν αυτός περιπίπτει σε κατάσταση ισχυρής επιθυμίας, και σχετικά µε 
τη θετική φύση της γυναίκας όσον αφορά τη φυσική της λεπτή, ελκτική, ισχυ- 
ρή και «μη ενεργητική» δύναμη. Έχοντας αυτό ακριβώς κατά νου, σε ένα βιβλίο 
που ήδη παραθέσαμεῖ" η αναστροφή της πολικότητας και η επίτευξη µιας θετι- 
κής πολικότητας εκ µέρους του άνδρα εν σχέσει προς τὴ γυναίκα θεωρείται 
απαραίτητη προὔὐπόθεση για τη µυητική συνουσία. Το να μιλάει κανείς για τον 
εγκέφαλο ὡς όργανο των ψυχικών εκδηλώσεων, όπως κάνει ο ΕαπαάοΙρᾳ, θυµί- 
ζει πολύ την τεχνική γλώσσα της ψυχολογίας. Δεν είναι αλήθεια ότι ο άνδρας 
πολώνεται αρνητικά ή η γυναίκα θετικά και ενεργητικά’ μάλλον το αντίθετο 
ισχύει. Ἡ μεταστροφή και η θετική τροπή της αρσενικής αρνητικής 
πολικότητας (µεταβολή την οποία ήδη συνδέσαµε µε τον συμβολισμό της αντέ- 
στραμµένης συνουσίας) αφορά βαθύτερα επίπεδα του είναι’ πρόκειται για το 
ίδιο πράγµα που µε όρους της Άπω Ανατολής θα ονοµάζαµε άνοιγμα του καθαρού 
γιανγκ, και πρέπει οπωσδήποτε να φτάσει κανείς σε αυτή την κατάσταση Προ- 
κειµένου να συνειδητοποιήσει την απόκρυφη σηµασία του ρητού, Δοη ἀε5 
ππη]ἱοτί ῥοἱεσἰαίοπι απίιαε ἴμαο [«μῆ δίνεις ποτέ στη γυναίκα εξουσία πάνω στην 
ψυχή σου»], τη στιγµή που κατέχεις το σώμα της. Παρ’ όλοπου ο ΚαΠάοΙΡΗ δεν 
μιλούσε γι αυτή την κατάσταση, οι ποιότητες τις οποίες ορίζει ως αναγκαίες για 
τη σεξουαλική μαγεία την υπονοούν. 

Η πρώτη από αυτές τις ποιότητες ονομάζεται στα γαλλικά υοἰάαπαῖε (άσκηση 
της θέλησης) και σχετίζεται µε την ικανότητα να ελέγχει κανείς τον εαυτό του 
υπό οιεσδήποτε περιστάσεις, να «βούλεται» κατά έναν σταθερό και αμετακίνη- 
το τρόπο. Σύµφωνα µε τον ἘβΠάοΙρΗ, «υπάρχει µια αναλογία µε την ακατανί- 
κητη δύναμη του κεραυνού, που καίει Και καταστρέφει αλλά δεν εξαντλείται». 
«Ο μαθητής πρέπει να αναπτύξει µέσα του αυτή τη στοιχειώδη δύναμη, τη 
υοἰαποίε, η οποία είναι παθητική γιατί υπακούει στις εντολές του νου, Και είναι 
ψυχρή γιατί είναι ελεύθερη από κάθε πάθος».'" 

Ἡ δεύτερη ποιότητα είναι ένα θετικό συμπληρωματικό της πρώτης: ονοµά- 
ἔεται ἀεογείίσηῃ και είναι «η δικτατορική ιδιότητα της θετικής δύναμης του 
ανθρώπου χωρίς την οποία κανένα αληθινό καλό ή κακό δεν µπορεί να γίνει», 
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«Π ικανότητα να δίνει κανείς κατηγορηµατικές οδηγίες (ξεκινώντας από τον ίδιο 
τον εαυτό του) ήρεμα και µε πεποίθηση χωρίς την παραμικρή αμφιβολία όσον 
αφορά την επίτευξη του επιθυμητού αποτελέσματος». Έχουμε ήδη δει ότι στον 
ινδο-θιβετανικό Ταντρισμό η αρσενική αρχή ονομάζεται ῥάτόρα, λέξη η οποία 
σηµαίνει και σκήπτρο. Προκειμένου να ασκήσει αυτή την Ιδιότητα, «Π φαντα- 
σία πρέπει να είναι ελεύθερη από κάθε άλλη ενασχόληση και καµία συγκίνηση 
να µην επηρεάζει τη δεδομένη τάξη». ἳ 


Η τρίτη απαιτούμενη ποιότητα ονομάζεται ῥοδΐση και συνίσταται από διαθέ- 


σεις, χειρονομίες ή στάσεις του σώματος οἱ οποίες αποτελούν ενσαρκώσεις, 
πλαστικές εκφράσεις ή σηµεία µιας συγκεκριµένης σκέψης. Πέρα από τους 
νεολογισμούς και ορισμένες εκφραστικές υπερβολές, εδώ ουσιαστικά πρόκειται 
για ότι συνιστά γενικώς τα θεµέλια της τελετουργίας και ό,τι η γιόγκα ονομάζει 
ασάνα και µούντρα, εἰδικές στάσεις του σώματος Καιτων άκρων οι οποίες ενέχουν 
συμβολική αξία. Αυτό δρα επίσης και ως κλείσιμο των κυκλωμάτων ορισμένων 
ρευμάτων λεπτής ενέργειας στον οργανισμό. Φνσικά, το ζητούμενο είναι η 
συγκεκριμένη χειρονομία να «πραγµατωθεύ ή να βιωθεί στην ειδική σημασία 
της, σαν µια αρχόµενη υλοποίηση -αυτής της τελευταίας. ο . 

Αυτό µερικές φορές οδηγεί σε µία ποιότητα την οποία ο Εαπάοὶρη ονόμαζε 
ἠἰγοσ[εγίσηι: τη δύναμη να επικαλείται και να σχηματίζει κανείς καθαρές, σταθε- 
ῥές εικόνες µε την εσωτερική του όραση. 

Δεν θα χρονοτριβήσουμε µε λεπτομέρειες σχετικά µε τη μαγεία των αρωµά- 
των, των ήχων και των χρωμάτων µε όλα τα αστρολογικά τους αντίστοιχα, τα 
οποία ο ΚαπάοΙρΏ παρουσιάζει δίχως να παραθέτει τις πηγές του. Ο Καπάοὶρι 
απαριθµεί τους ακόλουθους σκοπούς οι οποίοι μπορούν να επιδιωχθούν µε 
πράξεις σεξουαλικής μαγείας: (1) πραγμάτωση κάποιου σχεδίου, επιθυμίας ή 
µιας ορισμένης τάξης πραγμάτων (2) πρόκληση υπεραισθητών οραμάτων 
(όπως σε µερικά από τα εγχειρήματα ὅπου έλαβε µέρος ο ΩΤον/ΊεΥ): (5) αναγέν- 
νηση της ζωτικής ενέργειας και «ενίσχυση της μαγνητικής δύναμης» (το οποίο 
θα μπορούσε ν᾿ αντιστοιχεί σε έναν από τους σκοπούς των ταοϊστικών πρακτι- 
κών' (4) δηµιουργία µιας δύναμης ικανής να υποτάξει µια γυναίκα σε έναν 
άνδρα ή έναν άνδρα σε µια γυναίκα. (6) απελευθέρωση «φορτίων» Ψυχικής 
ενέργειας ή ρευστής δύναμης για τον εµποτισµό ορισμένων αντικειμένων. 

Λίγες λεπτομέρειες µας δίνει σχετικά µε τη μέθοδο της σεξουαλικής ένωσης 
για την επίτευξη αυτών των σκοπών, και οἱ ελάχιστες πληροφορίες που όντως 
βρίσκουμε δεν είναι καθόλου πειστικές. Διαβάζουμε ότι «Π ηδονή και η ικανο- 
ποίηση δεν πρέπει να είναι ο κύριος στόχος». Ωστόσο, είναι δύσκολο να 
φανταστούμε πώς µέσα σε τέτοια πλαίσια είναι δυνατό να μιλάμε, πέρα από την 
ικανοποίηση, για «ένωση των ψυχών», στο βαθµό που επιδιώκεται ένας συγκε- 
κριµένος σκοπός για τον οποίον η γυναίκα χρησιµοποιείται ως όργανο. Στην 
καλύτερη περίπτωση, θα μπορούσε να υπάρξει ίσως µια σύμμιξη των ρευστών. 
Μιλάει επίσης για συνουσία ὡς «προσευχή» το αντικείµενο της οποίας είναι 
σαφώς μορφοποιηµένο από τη φαντασία’ αν όµως ενεργοποιηθούν πράγματι η 
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νοἰαπεῖε και ο ἀθογείίσηι,'' η επιλογή της λέξης προσευχή φαίνεται παράδοξη. 
Παράλληλα µε αυτό, αποφασιστικό ρόλο φαίνεται να παίζει στη συνουσία το να 
μπορεί κάποιος να «βυθιστεί» και να νιώσει τον εαυτό του να ανυψώνεται «τη 
στιγµή που, µε όλες του τις δυνάµεις συσπειρωµένες, αγγίζει τη ρίζα του αντί- 
θετου φύλου». Σε αυτό το σηµείο αρχίζει η μαγική πράξη. «Το ιδεώδες είναι ο 
άνδρας και η γυναίκα να φαντάζονται το ἴδιο αντικείµενο ή να επιθυμούν το 
ίδιο πράγμα, αλλά και µόνο του ενός η προσευχή είναι εξίσου αποτελεσματική, 
επειδή Πάνω στον ερωτικό σπασµό μεταφέρει τη δημιουργική δύναμη του 
άλλου». Για να είναι ἦ «προσευχή» αποτελεσματική, «είναι απαραίτητος ο 
παροξυσµός και των δύο. Είναι επίσης απαραίτητο ο οργασμός της γυναίκας να 
συμπίπτει µε την ἐκσπερμάτιση του άνδρα, γιατί µόνο έτσι µπορεί να ολοκλη- 
ρωθεί η µαγεία».''' Ὑπάρχει ρητή αναφορά στη στιγµή όπου «το σπέρµα του 
άνδρα περνάει στο σώµα τῆς γυναίκας και απορροφάται από αυτήν». Ακόμη 
και αν παίρνονται προφυλάξεις απέναντι στην ανάδυση, τη στιγµή εκείνη, του 
«σαρκικού πάθους», του «ζωώδους ενστίκτου», που είναι σχεδόν «αυτοκτονία για 
τον άνθρωπο»,'' παρ’ όλ᾽ αυτά, οιτελευταίες αυτές οδηγίες είναι σε αντίθεση µε 
τις πιο αυθεντικές εσωτερικές διδασκαλίες τις οποίες αναφέραμε νωρίτερα. 
Όπως έχουµε δει, σε αυτές τις διδασκαλίες, η εκσπερμάτιση κατά τον οργασμό 
θεωρείται διακοπή των αισθησιακών δυνατοτήτων της πράξης και παρακινδυ- 
νευµένη επιδίωξη. 

ι Για να δεχθούµε ως αυθεντικές τις οδηγίες του ΕαΠάοΙΡΗ, θα πρέπει να υπο- 
θέσουµε ότι η μαγική δύναµη του σπέρµατος, η βίρνα, µπορεί να χωριστεί από 
τη μαγική της ουσία. Αφού η δύναμη έχει αφυπνιστεί από το αγκάλιασµα της 
γυναίκας, η παρεμβολή της θέλησης στην κρίσιµη στιγµή του οργασμού θα 
οδηγούσε στον διαχωρισμό, στην απελευθέρωση και την ακτινοβολία της µαγι- 
κής αρσενικής δύναμης στο επίπεδο της προκαθορισµένης δράσης’ το σπέρµα 
τότε που εκχύνεται στη γυναίκα και απορροφάται από τη σάρκα της δεν θα 
ήταν παρά µια άψυχη ουσία, άδεια από τα ὑπερ-βιολογικά της περιεχόμενα. 
Στην ουσία, η δημιουργική δύναμη θα εκτρεπόταν από το ιερό πεδίο της ανα- 
παραγωγής (όπως στις τελετουργικές μορφές γαµήλιας ένωσης που είναι γνω- 
στές στις θρησκείες της Δημιουργίας, για παράδειγµα στο Ισλάμ) σε ένα μαγικό 
πεδίο τη στιγµή ακριβώς που ξεσπάει ανεµπόδιστα η βιολογικά καθορισμένη 
εκσπερμάτιση. Μπορούμε ακόµη να σκεφτούμε την άκρως δυναµοποιητική και 
ζωογόνα επίδραση που θα μπορούσε να έχει µια τέτοια στιγµή η φαντασία αν 
ϱ άνδρας μπορούσε να διατηρεί τη συνείδησή του και να την αξιοποιήσει. Μό- 
νο έτσι γίνεται κατανοητό το σύστημα συνουσίας του ΕαπάοΙρΗ. Τότε και η 
κατάσταση της ένωσης και της παράλληλης ερωτικής κρίσης στον άνδρα καιτη 
γυναίκα θα έπρεπε να ερμηνευθεί μάλλον ως µια δημιουργική κατάκτηση και 
όχι απλώς µε την κοινή φυσική έννοια. Στην πραγματικότητα, γνωρίζουμε ότι 
μια τέτοια κατάσταση δεν απαιτείται για τη γονιμοποίηση’ µια ψυχρή ή βια- 
σµένη γυναίκα µπορεί εξίσου να συλλάβει, και 1] βιολογία µας λέει ότι η διείσ- 
δυση του σπερµατοζωαρίου στο ωάριο µπορεί να συμβεί μηχανικά ακόµα και 
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πολλές ώρες µετά τον οργασμό του ζευγαριού, για να µην αναφερθούμε στην 
τεχνητή γονιμοποίηση. 

Ο Καπάοὶρε περιγράφει ορισμένες ειδικές μορφές ή οτάσεις συνουσίας οι 
οποίες ταιριάζουν µε τους συγκεκριμένους σκοπούς των μαγικών του εγχειρη- 
µάτων: προφανώς εδώ πρόκειται για την είσοδο του ῥορῖσηι στο παιχνίδι. Αυτά 
τα κατάλοιπα αρχαίων ἱερών παραδόσεων τα οποία ἐπιβιώνουν ως τις ηµέρες 


µας φαίνεται να επιβεβαιώνουν την υπόθεσή µας ότι ορισμένες στάσεις συνου- 


σίας που αναφέρονται στην κοσμική ερωτική φιλολογία ενδέχεται να Είχαν 
αρχικά µια τελετουργική ή και μαγική σημασία. ι ' 

Τα εγχειρήματα σεξουαλικής μαγείας απαιτούν µια πολύ ειδική εκπαίδευση 
και σχεδόν µια εσωτερική απομόνωση επειδή, από τη µία µεριά, υπάρχει µια 
διαδικασία διάλυσης και εκστατικής σύμμιξης µε τη γυναίκα η οποία εμπλέκει 
ολόκληρο το είναι του ανθρώπου (γιατί µόνο έτσι επιτυγχάνεται η µη δυαδική 
κατάσταση που είναι η προὔπόθεση για την αποτελεσµατικότητα του εγχειρή- 
µατος), και από την άλλη µεριά, ένα δεύτερο εγώ πρέπει να είναι παρόν και σε 
εγρήγορση -- το οποίο ασχολείται µε εντελώς διαφορετικά πράγματα και, 
ουσιαστικά, προσηλώνεται στην εικόνα η οποία αντιστοιχεί στον σκοπό και το 
αντικείµενο της «μαγικής προσευχής». 


Ο ΚαπάσΙρΗ ορίζει µια περίοδο προετοιμασίας εφτά ηµερών, και αυτή η περίο- 
δος πρέπει να ακολουθείται από µια περίοδο δράσης σαράντα ηµερών, κατά 
την οποία η τελετή επιτελείται κάθε τρεις ημέρες.'' Το περιβάλλον πρέπει να 
προετοιμαστεί κατάλληλα. ΗἩ γυναίκα πρέπει να κοιμάται στο δικό της 
δωμάτιο" η συνάντηση θα γίνει µόνο όταν και στα δύο µέρη έχει αναπτυχθεί µια 
κατάσταση μαγνητικού κραδασμού. Μετά από κάθε επαφή, η γυναίκα πρέπει 
να απομακρύνεται σιωπηλή, πράγμα που υπογραμμίζει τον απλώς εργαλειακό 
της ρόλο. 

Συμπερασματικά, ο ΚαηάοΙρᾗ προειδοποιεί απέναντι στον κίνδυνο «ίνκου- 
µπων και σούκουµπων, που καθρεφτίζουν τις διαστροφές σας και τις ανέκφρα- 
στες επιθυμίες»: γιατί είναι πολύ πιθανό να υποδουλωθεί κανείς απ’ αυτούς.''' 
Μια παρόμοια προειδοποίηση υπήρχε επίσης στον ΙζΤΕΙΙΠΙΕΓΙΖ, κι έχουμε 
ακούσει και άλλους να μιλούν για «σιωπηρά συνηµµένα συμβόλαια». Ο μεγαλύ- 
τερος κίνδυνος ὠστόσο δεν έχει να κάνει µε «διαστροφές και επιθυµίες»’ αφορά 
μάλλον τον εγγενή κίνδυνο που υπάρχει όποτε η στοιχειακή δύναμη του φύλου 
απογυμνώνεται και αντικειµενοποιείαι στον ένα ή στον άλλον από τους πόλους 
της. Ἡ ελάχιστη παθητικότητα στο υποκείµενο µπορεί να σημάνει ενδεχόμενη 
κατοχή και καταστροφή της ίδιας του προσωπικότητας ή της «ψυχής» σχεδόν 
µε τη θεολογική έννοια του όρου, γιατί εδώ ο άνθρωπος εισχωρεί σε, ή εγείρο- 
νται µέσα του, καταστάσεις που είναι πολύ πιο βαθιές από εκείνες που βιώνει 
κάποιος όταν «τρελαίνεται» για µια γυναίκα (η µια γυναίκα για έναν άνδρα) 
στον κοσμικό έρωτα και οδηγείται στην αυτοκατασιροφή και το θάνατο για χά- 


ρη της (ή του). 


ο. ου.  -  ΥὙ Ὑ ..  ἔἅἕὐῑυἜἤθῑ  Ὅἤἧ-ἅ-ύθἥ“Ῥθθθθ 


π οσο τον (λα, 
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6. Βλ. ΥΝ.Υ. Εναν ΝΜ/οπ, ΠΠδρίαη χορα απ δεογεΙ Που(γίπος, Γι οπάοι, 19905. 
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15. Η γερμανική και η Ιταλική μετάφραση του έργου φέρουν έναν πρόλογο γραμμένο από τον 
ψυχαναλυτή 0.0. ]ω16, ο οποίος παραμορφώνει εντελώς το νόημα. [ελλ. μετάφραση Σοφίας 
Άντζακα, «Πύρινος Κόσμος», Αθήνα, 1975, επίσης µε πρόλογο 0.0. Γη]. Μια πλήρης ανάλυ- 
ση του έργου µπορεί να βρεθεί στο {πιτοκιισίρπε αἰία Ἠιασία («Όταρρο ᾱἱ Ὀτ»), Κοπια, 1906, 11, Ρ. 
455ΠΗ. Βλ. επίσης Ε. Ἰουσε]]ς, «ῥεοβσονο Εὔῆτιπρ  Ἱερεπάευ Γαοδμας», στο ΕΤάος- 
(Ιαμγυύσλςτ, 1949. 

16. 11 ΜΙΡίετο ἆάί Πίου ἆ Ότο, χάῑμοπὶ Μεάενταπος, 1971, Ρ. 195. (Ιταλική μετάφραση του βιβλίου 
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17. Μπερακώθ, 570, στο Μ.Ο. 1α1ρςχ, Οἱ Ετουι ἵπι στ Καὐῥαία, Ρταρις, 1925, Ρ. 50. 

18. Γι’ αυτό το τελευταίο απόσπασμα από το Ζοχάρ, βλ. Μ.Ὀ. ἱ-.απροεν, Ρίο Ετος, Ρ. 25. 

19. 15ἱάἀ., ϱΡρ. 90-44. 

20. Φαίνεται ακόµα ότι οἱ καββαλιστές γνώριζαν πρακτικές όπως εκείνες της ινδουιστικής γιόγκα, 
βασισμένες στη μυστική και υπερ-φυσική φυσιολογία: πίστευαν ὅτι τα σεφιρώθ, μεταφυσικές 
αρχές τις οποίες μελετούσε η Καββάλα, υπήρχαν µέσα στο ανθρώπινο σώμα και ήταν διατεταγ- 
µένα σαν δέντρο σε τρεις στήλες, και όπως στη γιόγκα υπήρχαν δύο παράπλευρα ρεύματα τα 
οποία έπρεπε να ενωθούν για να οδηγήσουν την ενέργεια να ρεύσει κατά μήκος της αξονικής 
στήλης, έτσι κι εδώ επιδιώκεται η ένωση των σεφιρώθ που αντιστοιχούν στην αρσενική και τη 
θηλυκή αρχή, στον Πατέρα και τη Μητέρα, τον Νυμφίο και τη Νύφη, τη Δεξιά και την 
Αριστερά, πάνω στην κεντρική γραµµή Ἡ οποία αποτελείται από τα σεφιρώθ που ονομάζονται 
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Φ1. Λόγοι καιά Ιουλιανού 1Ν, 1,115. ΠρΡβλ. 0. Ρεριαίο2Ζα, ΜεΠρίοπε ΜεάΠεαπσα, 9171, 271, 900-901, 


Κέτερ (στέμμα), Τιφέρει (κάλλος), Πιεσόνι (βάση) και Μαλκούι (βασίλειο). 


μ06. 


99, Ιππολύτου, Φιλοσοφικός, Ν, ἵν 8. 

2». Μαχανιῤῥάνα-ιάνιρα, ιν, 80. Καλιβιλάσα-ιάντρα, ν, 2Η. 

4, Υουφγοβς, ολαλἰ αά ολαμία, Ῥ. 591, 619. 

ο5, Η. Ὠοἱλοτοίκ, Εαί κι’ ἰε πο ἰοίομ ἁρόσιαΗ/ επ. ΑΙΜΑ ΕΙΑ αι ΧΙ Νὸμιο εἰδείν, Ῥατί5, 1900, ΡΡ. 119- 


100, 191; Πρβλ. επίσης σελ. 72-75: «Είναι φανερό ότι και οἱ δύο αντιτιθέµενες αυτές στάσεις, ο 
οργιασµός και η αποχή, έχουν θρησκευτική σημασία: αποσκοπούν στο να δοξάσουν τον Θεό, 
η πρώτη αναπαράγοντας την υπερβολή της δικής του δημιουργικής δυνάμεως... Ἡ δεύτερη 
θυσιάζοντας όλα όσα δεν είναι αυτός, ακολουθώντας την κίνηση µετην οποία ο ίδιος αναδιπλώ- 
νεται στις πηγές της ενέργειάς του», 


96. Πραπαντσαζάρα-τάνιρα, ΝΠ, 10911. 1. Ὃς Ια ναῑϊά Ρουκκί, Βομαἀμίωμα: έμιάον αἱ νιαἰόγίαιικ, ΕΤ αῑῑ5, 


1898, ρ. 198. 


97, Βλ. 5. Όαν Οπρία, Οἶπουτε ΒεΗρίοις Οµ1µ, Οα]ουίΑ, ΡΡ: ΧΧΧΝ1Η, 155-156. 
28. Για περισσότερες λεπτομέρειες και αναφορές σε κείµενα για ότι ακολουθεί, βλ. κεφ. ΝΗ του 


δεύτερου µέρους του Ενοία, {2 Υορα ἀθίία ῥοίσσα. 


99, Μ. Εἰαὰς, 1.ο Υυρα, Ρανς, 1954, Ρ. 2603. 

80, Όα ουρία, Οὐκαιτο Εορίοις Οµ1Α, ϱΡ. Χν, 156. 

Δ1, Όε ἵα Να]ἱό Ρουδείπ, βομάάλνις, ϱΡ. 1591-1953. 

85. Ώας Οτρία, Οὐρασε, Ῥ. 163. 

88, Βλ. ΕΠπάς, Υορα, ϱ. 262. ᾿ 

84, Όας Οτρία, Οὐεσµτε, Ρ. 144. Βλ. επίσης ΜυϊΚκ Κα] Απαπά, Κανια-Καΐα, σεπενα, ΡατΙ5, 1 σδι ᾿ 
85. Για τον ίδιο λόγο, στη λαϊκή λατρείαο Σίβα θεωρείται γενικώς ὡς θεός και προστάτης όλων εκεί- 


νων πον ζουν µια ζωή αντίθετη από εκείνη των κανονικών ανθρώπων, κατά συνέπεια ὀχι μόνο 
των ασκητών αλλά καϊ των αλητών, των τυχοδιωκτών, ακόµη και των παρανομῶν. 


96. Εµαάςε, Υορᾳ, ρ. 2605. 

97. Ώας Οαρία, Οἶνασε, ρ. 165. ΑΔ... . 
38. Η έκφραση ανήκει στον 1.Α. δο]ινναί]εν ασ 1 δίον, Αάωι ᾖ) ΛΟΡΗΠΟ τοιφε, Ῥαγίδ, 1997, ρ. 243. 
89. Στο Ιπιτοὐμαίοπε αἰία Μαρία, 11, Ρ. ὃ74- 

40. Χαθαγιογκαηραντµήκα, 111, Ἀ5, 87-90. 


1. Βλ. 6. ασ, λεία Ραἰπίοά δΟΥΟΙΝ, Κοαα, 1949, ν.!, ρ. 242. 


45. Εαςς, Υοµᾳ, ρ. 200. 


8. Στην πραγματικότητα, τα κείµενα μιλούν για ένα «θάνατο µέσα στον έρωτα», για τον οποίον 


λέγεται ότι «μόνο εκείνος που τον γνωρίζει ζει αληθινά µετά τον θάνατό του». βλ. Όας συρία, Ρ. 
160. 


44. Η. νοη ΟἱαδεπαρΡ, Πιιζ( νο] Μγιρτίθη, διυιρατι, 1940, ρ. ὅθ. 


δ, Ἔτσι, μεταφράζοντας αυτό το απόσπασμα Ἡ]ς Κάνα (Νπόχα-κόσα, 19), λέευ «Εκείνος που ἔχει 


ακινητοποιήσει τον βασιλιά του πνεύµατός του μέσ από αυτή τη σύμπτωση της απόλαυσης 
[σαμαράσα] στην κατάσταση του Εγγενούς [σαχάγια] γίνεται αµέσως μάγος" δεν φοβάται τα γερά- 
µατα και τον θάνατο» (στο Εἰίαάς, Υορα, Ρ. 208). 


46. Λέγεται ότι αυτή Ἡ ἡδονή είναι «αγέννητη» στην υπερβατική και αιώνια κατάσταση και εκδηλώ- 
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γεται σε ορισμένες µεταθανάτιες εµπειρίες: βλ. Ταοςί, Ι{ ντο Ηφείαπο ἀεὶ τηυτίο [Θιβετανική 
Βίβλος των Νεκρών], Μίαπ, 1949, Ρ. 190, 210. Ενδέχεται να εμφανιστεί σπανίως σε ορισμένες 
ασυνήθιστες ιδιοσυγκρασίες μέσ’ από επαναλαμβανόµενες και παρατεταμένες σεξουαλικές 
εµπειρίες: ο Κπ5εγ αναφέρει περιπτώσεις απίστευτου αριθμού οργασμών μέσα σε µία ημέρα, 
ιδίως σὲ γυναίκες, γιατί η αποδέσµενση του Ψυχικού και συγκινησιακού παράγοντα από τους 
αυστηρούς φυσιολογικούς του καθοριοµούς είναι ευκολότερη στη γυναίκα. Συχνά το αποτέλε- 
σµα ἐμφανίζεται ως παθολογία ἡ οποία, όπως είπαµε, θα μπορούσε να είναι πολύ διδακτική αν 
τη μελετούσαμε έχοντας µια επαρκή εσωτερική γνώση. 
7. Χαθαγιογκαπραντηµκα, 11, ϱ)-101. 


ας ο φίβα, στη, σεραέρεν τη, μίω]σηὸ’ Κάιν τηὸ, μαλείαν, 


48. Βλ. Τιοςί, ϊρείαμ. Ῥαἰμίεὰ δοτο[δ, 1, ρ. 245. 
49, Όταν μιλάμε για ενώσεις, ένα κοινό όνοµα για τη γυναίκα είναι σρυρύα, το θηλυκό της λέξης που 


60. 
61. 
65, 
65. 
04. 
65. 


66. 


67. 


69. 


70. 


αντιστοιχεί στον ήλιο, Αυτό µας οδηγεί πίσω στη θετική όψη της ίδιας της ενέργειας, στη 
«λαμπρή» ιδιότητά της. Στο ίδιο πλαίσιο ιδεών μπορούμε να θυμηθούμε ότι στην αρχαία 
Ελλάδα ο μαγικός και δαιµονιακός τύπος γυναικών, όπως η Μήδεια και Κίρκη, θεωρούνταν 
κόρες του ήλιου: βλ. Κεγέηγ!, { ΠίρΗε αεί δοίε, οπος 1949. Ορισμένες περιγραφές των ποι]- 
τών μπορούν να θεωρηθούν παρόμοιες, σ’ ένα πιο συμβατικό βέβαια επίπεδο: για παράδειγµα, 
γράφειο ΡΙ6]ΕΥ για την αναπνοή της γυναίκας, «Και πέρ᾽ από τις αισθήσεις φτάνει ἡ ψυχή/ σε 
δυνατό και άγριο άρωµα/ σαν φλογερή δροσιά που λιώνει στον κόρφο του παγωμµένου βλαστού: 
και ο Α. Γιόρετ, «Ω γυναίκα, και πυρετέ εού μεταμορφωμένε σε γυναίκαη/ Γα χείλη που σε γεύ- 
τηκαν δεν θᾳ γευτούνε τον θάνατο». 


50. Βλ. Εἰαάς, Υορα, ρ. 261. 

εΦοπέ δομή, Μά]απο, 1940, Ρ. 199. 

«Στο Όα»ς Ουρια, Οὐδασε, ρ. 167. 

«αρίά., ρ. 168. 

«Τριά., ΡΡ. 145-146. 

: «Απ Ππιγοδυσίίομ (ο ἴλο διυάγ ΟΕ {]ις ροδί-εμαίίληγα δαβαΊγα Ομί», στο Ελίαᾶς, Υορα, ΡΡ. 77:78. 
«Ώς Ίνα Να]]ό Ρουδδίη, οι μέρα, ϱ. 144. 

:Μαντούκα-ουπανισάδ, 11, 45 (σχόλιο). 

«Όας Οπρία, Οὐλοµτε, ρ. χχΧνΙ, 

, Ὀρισμένες αναλογίες καταδεικνύονται επίσης στο πεδίο της ὑπερ-βιολογικής φυσιολογίας µε 


όρους ανάλογους προς εκείνους του ! αοϊσμού, όσον αφορά τις δύο αρχές οι οποίες συλλαμβά- 
νονται, από τη µία µεριά ως Πράιένα ή «φώτιση», από την άλλη µεριά ὡς ουµάγια ἡ «δραστική 
δύναμη». Η τελευταία εντοπίζεται χαμηλότερα στο σώµα κοντά στο ηλιακό πλέγμα (λίγο πολύ 
εκείπου ο Γαοϊσμός τοποθετείτην «περιοχή της δυνάμεως») ενώ η πρώτη εδράζεται στο κεφά- 
λι. Κι εδώ, επίσης, η πρακτική αποσκοπεί στο να κάνει τη θεά να ανέβει από τον χαμηλότερο 
πόλο έως τον Κύριο στην περιοχή του εγκεφάλου (βλ. Όας Οπρία, Οὐκαιτε, χχχνΙ). Στη θιβετα: 
νική εικονογραφία του γιαμηγιούμ, η μητέρα ή γιουµ και το αρσενικό ή γιαµῃ (το οποίο αυτή 
αγκαλιάζει) αντιστοιχούν στην ηράιένα και την ουπάγια που ενώνονται κάνοντας τη φώτιση- 
σκέψη να ανέλθει (βλ. ῶασεῖ, Τδείαπ, Ν. 1, ϱ. 244). 

Βλ. Όας Ουρία, Οὐδοισε, ρ. 180. 

Βλ. Τσο, Πῤεία, ν. 1, Ρ. 245. ἱ 

6. Μαγπκ, 1, ἀπρείο ἀείία [πιελίτα ο Ὀκοάνηιο, Μί]απο, 1949, ρρ. 463, 470. 

Ὀας Ομρία, Οὐροσε, Ρ. 108. 

Η. Μαδρότο, «ον ρτοζέᾶές ἂὲ “πουσίς 1’ Εδρηή νἰια]”. ἆαι» Ία τερίον ποῖσίε ΔΟΕΙΠΟ», ομγπαί 
Ανίαμφις 299, Απρίλιος-Μούνιος και Γούλιος-Σεπτέμβριος 1963. 

Ε.Η. νας ΟΚ, Εγομς Οοἱοιτ Ργίπν οΓ ια Μύηρ Ρετίοὰ τωΐι απ. Ενα) οτι. Οέπεδε δοχ [ᾖε, ΤΟΚΥΟ, 1951, 
και Φοχια! {4ΐο ὰ ΑπάΕΠΙ ΟΠίµΑ, 1.614 εΝ, 1961. 

Η. Μαβρότο, Ίας ῥτοσέάέν, ρ. 199. Φαίνεται ότι τα δύο αυτά επιτεύγματα συνδέονταν μερικές 
φορές µεταξύ τους µε την έννοια ότι «έχοντας ζήσει πάρα πολύ», περνάει κανείς στην περιοχή 
του «Κυρίαρχου από ψηλά», ο οποίος, ωστόσο, συγχέεται µε τη Μεγάλη Αρχή (1άϊισι) και ως 
εκ τούτου µε την υπέρβαση του κόσµου και την αιώνια ζωή, µε την κυριολεκτική έννοια του 
όρου. Αναφορές αυτών των ίδιων κατευθύνσεων υπάρχουν και στον Ἡσονάνγκ σε. 

1δἱά., ϱρ. 208, 215-214, 254, 245-246, 904-390. 


«1δίά., ΡΡ. 980-581. 


10ἱ4., Ρ. 986. Λέγεται ακόµα ότι «είναι λίγοι εκείνοι που Μπορούν να ασκήσουν αυτή την τέχνη, 
έτοι τολμώ να την κάνω γνωστή» (στο ναν ΟΕΚ, Ετος Οοἱομή ΡΠΙΠΗ, ΡΡ. 17, 49). 
Μαδρέτο, {μον ῥγοεέαόν, ΡΡ. 409-410. 


«Ιδίά., Ρρ. 205-206. Αλλά αυτή ἡ άποψη συναντάται επίσης σε αρχαίες γενικές πραγματείες της 


τέχνης της αχιβάδας, και είναι γραμμένο έως και ότι «εκείνος που δεν γνωρίζει αυτή την τέχνη 
και κοιμάται µόνο µε µία ή δύο γυναίκες θᾳ πεθάνει σύντομα» (βλ. και να Οκ, Ετοµς, ΡΡ. 17, 


ζω[ιιν Βνοία 
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72. 
79, 
74. 
75. 
76. 
77. 
7δ. 


79. 
80. 
δΙ. 


82. 


86. 


87. 


49). 

Μαδρότο, ῥγορά(ός, ρ. 984. 

10ἱ4., Ρ. 996. 

Βλ. νας Οκ, Εγοο, Ρ. 11. 

Βλ. Α. Ὠαν]ά-Νεσ], Μαρῖς ἆ απιοΙτ οἱ πιαρῖε ποτ, Ραχ]δ, 1998, Ρρ. 104-105. 
Μηρανιαρανιάκα-ρυμανιοάῦ, ΙΝν,1ν, 10. 

Εοἱά, 1Ν, ἵν, 4. 

Αυτή η διαδικασία συνιστάται συχνά σὲ γενικές ερωτικές πραγματείες εκτός από εκεί όπου 


σκοπός είναι εσκεμμένα η αναπαραγωγή; ωστόσο, Ἡ γυναίκα πρέπει πάντα να οδηγείται στον ᾿ 


οργασμό («μέχρι του σηµείου να φωνάξει» λέγεται στο Τουνγκ-χουάν-ισου, Ν ΠΠ. πρβλ, ναν ΟυΠΕ, 
Ετος, ϱΡ. 8, 90, 388)). Ο ναι ΟΚ υποστηρίζει ότι οἱ ταοϊστές έδιναν µια «οκληρή» τροπή στην 
τεχνική σε βαθµό που έκαναν την τέχνη της αχιβάδας να ονομάζεται το «διεστραμμµένο δόγμα» 
ή χοιεν-τσιάο, και όχι σπάνια προκαλούσαν τον θάνατο των άτυχων θυμάτων τους από τα οποία 
προσπαθούσαν να αποσπάσουν το «αρχέγονο θηλυκό» (γιουάν-πτου, σ. 11, 19). Αλλά μάλλον, ως 
προς αυτό το ζήτημα, ο ναν ΟυΠΚ βασίστηκε σὲ κακεντρεχή σχόλια εχθρικών και κοσμικών 
κύκλων. -- 
Μαδρότο, 11ον ῥτοςόαόε, ρ. 384. 

1014., Ρ. 385. 

1Εἱά., Ρ. 384. Στις γενικές ερωτικές πραγματείες, επίσης, βρίσκουμε µια σύνδεση ανάµεσα στους 
συμβολικούς αριθμούς (άρπους και περιττούς) του γιανγκ και του γτν και τους αριθμούς τῶν 
διειοδύσεων που πρέπει να γίνουν µέσα στη γυναίκα: έτσι δίνεται η οδηγία να γίνουν οµάδες 
τεσσάρων (ή οχτώ) διειοδύσεων, ακολουθούµενες από µια ισχυρή, βαθιά διείσδυση (45155. 
8.Ε1:-9). Ο άνδρας πρέπει να σταματήσει όταν η γυναίκα έχει οργασμό και αρχίζει να φωνά- 
ζει, και τότε πρέπει ν᾿ αρχίσει πάλι (βλ. να Οκ, Ετος, ΡΡ. 45, ὅ5). 

Μαδρόνο, 1:ου ῥτοσέ(όε, Ρ. 986. ΄Ίσως µε αυτό μπορούμε να συσχετίσουµε τη γενική φόρμουλα της 
αναζωογόνησης της δύναμης γΊανγκ σε ολόκληρο το σώμα, που διατηρείται ισχυρό µέσα στο 
ίδιο του το ρευστό, το οποίο γίνεται αντιληπτό επίσης και ως πήξη ἡ διαδικασία παγίωσης (βλ. 
ϱ. Ριμὶ, Ταοίσμο, Ε Ἀποίαπο, 1922, Ρ)ρ. 117-118). 


»Μπαερότο, {9 ῥτουάόν, ϱρ. 397, 400. 
«Πδίἀ., Ρ. 38δ6 
«δίά., Ρ. 985. Πρβλ. σ. 218, όπου μιλάει για την ικανότητα της εσωτερικής όρασης, ν-τόε ή νέι- 


κουάν, χάρη στην οποία µπορεί να δει κανείς το εσωτερικό του σώματός του µέχρι του σημείου 
να κατευθύνει επεμβάσεις. !α κείµενα δεν το θεωρούν αυτό ασυνήθιστη δυνατότητα. 

Να τι λέειτο κείµενο: «Είθε η Μεγάλη Ουσία του΄Ὕψιστου βασιλικού Ενός να πήξει τους χυμούς 
και να κάνει το Υπερβατικό Ένα σκληρό σαν κόκαλο! Είθε οι έξι αναπνοές του Μεγάλου 
ΑἈληθινού που μεγαλύτερό του δεν υπάρχει να τυλιχθούν εσωτερικά! Είθε το Μυστηριώδες και 
Αρχαίο Ένα του υψηλότερου Είναι να κάνει την Ουσία να επιστρέψει και να ενωθεί µε το 
[κέντρο του] νού! Κάνε να ενοποιηθεί [το γιν και το γ1ανγκ μέσ από την ένωση µε τη γυναίκα] 
και το έμβρυο να ενωθεί µε το φυλαγμένο κόομηµα!» (Μαδρέτο, {49 ῥτρααόν, Ρ. 986). 

Σε αυτή την περίπτωση ἡ συνειδητή συμμετοχή της γυναίκας, και ἢ γνώση που αυτή έχει της 
διαδικασίας είναι φανερή! είναι το αντίθετο απ᾿ ότι έχουµε δει να συνιστάται σε άλλα κείµενα 
(σύµφωνα µε τα οποία Ἠ γυναίκα δεν πρέπει να γνωρίζει τη μυστική πράξη που επιτελείται µε 
την ίδια). 


Μαδρέτο, 1.49 ῥτορόαό», ρ. 980. 

1ρίά. 

.Ισιά., Ρρ. 404-405 

.ΤΡιά., ρ. 405. 

ε1ἱά., ρ. 409. 

: ἠπιτοδισίοπό αία ππαρία, 11, ϱΡ. 565-574 («Εδρετίοπχε γα ϱ Αγαβί»). 
«1δίά., Ρ. ὃ71. 

«ἀσιά., ρ. δ72. 


τει 


α αν φίβα, στη, σχμαέρα, τηὸ, μίησης» και τὸ, μαλείαα, 


ϱ6. ΙΡίά., ρ. 971. 

ϱ7. Ιἱ4., ϱ. 972. 

98. Ιδίά., ρ. 971. 

90. 10 Αταδί, {αι δαρενσε αν Ῥτομλὸίεν, ΡΡ. 186-187. 

100. {μι ἱπασίοη εηλείίρα, Ρ. 149. 

101. 8. Ναἱεπείπας, Ργαζίσα, ο! ιοάνοίη οἰαυίδιις εἰ αρροπάίεε, ἂν Μαρπο [ααμίεῖε απἰἰφογιοὴ Φαρίεήζώ, 
Εταπκέατί, 1618. 

109. Ανασυγκρότηση της ιερογλυφικής φιγούρας στο Ο. γι, 1.6 Τατοί ἆεν ὑμαρίοην ἲν Μογεη-αρε, 
Ραγί», 1927, ρ. 1748 : ' 

108. Για παράδειγµα, Ζώσιμος, στο Μ. Βει]λε]οι, Οοἱἱεο ο εν αποίρην αἰο)ηηένίος 6τεφιας, Ρατί5, 1857, 
ν. 111, ρ. 147. . 

104. Γπτοίμις αβετις αἲἲ ορού γορίν ῥαἰαΗιώη, 1. 

105. Στο Βετιῃε]οῖ, (οἱἱεοοῃ, ρ. 8. 

106. Μια αποκαλυπτική αναφορά στη δραστηριότητα της γυναίκας δίνεται σε ένα απόσπασμα που 
μιλάει για τον «ερμητικό σφαγιασµό του συζύγου τῆς τον οποίο, σύµφωνα µε την Τισθα 
{ΗΙονοβΛογι(ὴ, η γυναίκα διαπράττει κατά την οοπἰιποιίο [ένωση] µε τα “κρυμμένα στο σώμα 
της χέρια”, και ο οποίος σε άλλα κείµενα ονομάζεται "ο αγώνας του θηλυκού”» (Μ. νου ΕΛΣ, 
Αμτοτα οοΠδιάρει, Ρ. 299). 

107. Βλ. το βιβλίο µας που παραθέσαµε παραπάνω, ιδίως το δεύτερο µέρος. Ως παράδειγµα, δίνου- 
µε εδώ λίγες µόνο τυπικές εκφράσεις από τα ἑρμητικά κείµενα. «Πρώτα η γυναίκα επιβάλλε- 
ται στον άνδρα και κυριαρχεί πάνω του µέχρι να τον αλλάξει σύµφωνα µε τη δική της φύση: 
δεν τον αφήνει μέχρις ότου καταστεί έγκυος. ΓΡ ότετο αρσενικό ξανακερδίζειτην κυριαρχίατου 
και της επιβάλλεται µε τη σειρά του’ την υποτάσσει και την εξοµοιώνει προς τη δική του 
φύση». «Ο Υδράργυρος των φιλοσόφων είναι ένα διαλυτικό νερό... Ο Βασιλιάς πεθαίνει και 
επανέρχεται στη ζωή επειδή το ίδιο Νερό είναι που σκοτώνει και αναγεννά. Οἱ [ερμητιστές] 
φιλόσοφοι έχουν δώσει επίσης το όνοµα της Ζωής και της Ανάστασης στο λευκό χρώμα». 
«Όταν αυτό το Νερό έχει κατορθώσει την πλήρη διάλυση του αναλλοίωτου, ονομάζεται Πηγή 
της Ζωής, Φύση, γυμνωμµένη κι ελευθερωµένη Άρτεμις». «ϱ Προμηθέας αναπαριστά το Θειά- 
φι εμψυχωμµένο στην ουράνια Πυρά», κλπ. (Α.]. Ῥετηείγ, Πἱοµοπμαίτο ο" Ποπηιόάφιιε, Ῥατίς, 
1758, ϱρ. 220, 2537, 4673, 407). 

108. Βλ. τις εικόνες που έχουν αναπαραχθεί στο Ο.. πρ, ϱολοἰορίε ιά Αἰσλείε, 2ἡτίε, 1944, 
νο 107, 2926 και 258. 

109. Δεδομένα σε σχέση µε αυτό υπάρχουν προπάντων στο 1Ν του Γανοζοῇ ἀείία Μγγίαηι, γιατην ώρα 
εκτός εμπορίου. Σε µία επίκληση περιέχεται το εξής απόσπασμα: «Είθε να γίνει το µεγάλο 
θαύμα/ η Μύριαμµ να ἐεµφανιστεί/ και το πεπρωμένο του θριάµβου/ χίλιες φορές γρηγορότερο 
να είναι/ από τον κεραυνό, εκατό φορές γρηγορότερο/ από το Φως!», 

110. Ορετα ΟΜΗΜΗ, ε. «Ι. Ὀπίνενσα]ε αἱ Κξομχα», 1951, ν. 1, ϱΡ. 961-365. 

111. Ισίά., ν. 1, ρ. 1908. 

119. ΙΡίά., ν. 1, ρ. 146. 

115. 1Ρί4., ν. 11, Ρ. 297. 

114. 1οἱά., ν. 11, Ρ. 526. 

115. 1Ρίά., ν. 11, ρ. 597. 

116. 1σιά., ν. 11, ῥ. 929. 

117. Η0ἱά., ν. 11, ρ. 952. 

118. Γπιγοάμσίοπέ αἶία Μαρία, ν. 1, Ρ. 2488. 

119. 10ἱ4., ν. 11, ΡΡ. 265-268. 

120. 1514., ν. Π, Ρρ. 271-272. 

121. 114., ν. 11, Ρ. 576. 

122. Μ. Ώε Ναρ]ονίσΚα, {1ο τής δαστέ αεί απποι μαρίφιε, Ρατί5, 19952, ΡΡ. 16-18. 

195. Μ. Ὀε ΝαρίονύσΚα, {16 Ἠηγείότε οἷε ἰα φοάαίνοη. --- ΓΠΙΜαΜοη Φααπίφμ δεἱοη. ἱᾳ αἰοοἰγύπε ἄῑι (ποὐνίεπιο ΓΕΤΝν 
ἀε ία τής, Ρατ», 1954, ϱρ. 11-19’ έτσι λέγεται επίσης: «Η υπερεκχείλιση όλων των παθών δεν 
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124. 
125. 
126. 
19δ. 
129. 
190. 
191. 
195. 


198. 
194. 
195. 


126. 
197. 
198. 
199. 
140. 
141. 
145. 


145. 
144. 
145. 
146. 


147. 


αντιπροσωπεύει τίποτε άλλο από το πρώτο αδέξιο βήμα του αναγεννηµένου κακού». 

Μ. Ώο Ναρ]ον/σΚα, ἵνα ἰαιιμίῤτο αῑε δεκε: γεια ο Γή αιίων Φαάήμε, Ῥας, 1953, ΡΡ. 6-07. 

1υἱ4., ΡΡ. 56-57: ἴεε τίς καοτό εἰ’ «ποτ πιαρίφιε, ΡΡ. 11:18. 

[μι Παιίδτε αν δσχε, ΡΡ. 119-119. 127. Ιδἱά., ϱρ. 196-107. 

1 το ναζγέ, Ρ. 49. 

10ἱ4., Ρ. 192. 

Τ]όοτίρ ο Ργαφις ἂθ ἰά πιαβίε σεχιιο]ε, ατἱ5, 5.ᾱ. 

βλ. Π. γιος, Το τα! Εαν: (νο 1ή{ε οἱ Αἰοδίοτ ΟΥοτυς), Ὡοπάσυ, 1952, Ρ. 118. 

151ά., Ρ. 167. Ἡ φόρμουλα του όρκου του προσηλύτου ήταν: «Εγώ [όνομα], στην παρουδία του 
Θηρίου 666, αφιερώνω επισήµως τον εαυτό µου στο Μέγα Έργο, πον είναι να ανακαλύψω την 
αληθινή µου θέληση και να την πραγµατώσῳ. Ο έρωτας είναι ο νόμος, ο έρωτας υποταγµένος 
στη θέληση». 

10ἱ4., ρ. 126. 

10ἱ4., Ρ. 2957. 

Σε αποσπάσµατα από το αδηµοσίευτο {4)ετ ΑΙεφί, ἔιε Βου ον Ἡ/νάοηι ωμά Γο]ῦ που περιέχονται 
στο {πνοάιισίοπε αἶία Μαρία, 111, ΡΡ. 4458., 490. -. 

Ιυἱά., ϱρ. 447, 449. 

1Ρἱά., Ρρ. 447, 448. 

10ἱ4., ῥ. 450. ἳ 

1. δγπποπάς, Τε Ογεαί Βεαςι, Ρ. 125. . 
15ἱά., Ρ. 148. 

1ρἱ4., ρ. 191. 

Στο Εεοοτὶς 1ἐεεστά, ο Οτον1ΕΥ έλεγε ότι η τεχνική μπορούσε να είναι είτε ετεροσεξουαλική είτε 
ομοσεξουαλική΄ η χρήση της γυναίκας είναι πολύ πιο επικίνδυνη για τον μάγο. Αναφερόταν 
επίσης στην περίοδο της εγκυμοσύνης, αλλά δεν δίνει περαιτέρω εξηγήσεις (βλ. ογπλοπςς, Τά 
Μαρίς ο{Α. Οτουίν, Εοπάοπι, 1958, ϱ. 118). Σχετικά µε τον ομοσεξουαλικό ἑρώτα, το µόνο που 
μπορούμε να σκεφτούμε είναι ότι πρόκειται για µια περιστασιακή µορφή µέθης που µπορεί 
να γεννηθεί σε κάπως αποκλίνοντες τύπους η οποία δεν έχει καμία ειδική σχέση µε τη µετα- 
φυσική του φύλου αφού λείπει η προὐπόθεση της διφυλετικής πολικότητας. 

1. Υπιοπᾶς, Το Ογεαι Βεαδί, ρ. 110: Τε Μαμίς οἱ -Ά. Οτο), ϱΡ. 14718. 

Φγιποιάς, Τιε Μαρίς οἱ Α. Οτουίο), ϱΡ. 48. 190-151. 

1.ἱά., Ρ. 206. 

1μί4., Ρ. 181. Ίσως μπορούμε να συνδέσουµε όλο αυτό µε όσα λέει ο Κ.Α. δεν/α]]εν ας 1 αδίος 
σε ένα βιβλίο του γύρω από τον μυστικό ἐρωτισμό σχετικά µε τα «συστήµατα υπερβολής»: «Π 
ανάγκη του απείρου που υπάρχει µέσα στον άνθρωπο του δημιουργεί κατ᾿ ανάγκη την αίσθη- 
ση της υπερβολής». «Δεδομένου του απόλυτου χαρακτήρα της, κάθε υπερβολή οδηγεί στον 
μυστικισμό». Αυτό που ονομάζουμε σεξουαλικό οργασμό είναι «μια υπερβολή της ερωτικής 
έντασης... η πιο φυσική υπερβολή, υπαγορευµένη από την ίδια τη φύση. Τώρα, κάθε υὑπερβο- 
λή, οποιαδήποτε κι αν είναι αυτή, οδηγεί σε αυτή την επίγνωση [του απείρου], ακόµα και όταν 
συμβεί να οδηγήσει στον θάνατο. Όι συνέπειες είναι δευτερεύουσες. Το ουσιώδες είναι αυτό 
που συμβαίνει στη συνείδηση ενός όντος το οποίο γνωρίζει ότι ἡ υπερβολή µπορείνα επιφέρει 
τον θάνατο. Αν η πράξη του είναι προϊόν λογικής απόφασης που έχει ληφθεί ελεύθερα είναι 
τότε µια πράξη απολύτως συνειδητή που τελείται υπό το κράτος ενός ώριµου αναστοχασμού 
της ίδιας του της επιθυµίας για έκσταση... κι αν ακόμα Ἠ} πράξη του οδηγούσε στον θάνατο, 
δεν θα ήταν ἠθικά ἐπιλήψιμη, Γιατί σε µια τέτοια περίπτωση εκείνο που επαθύµησε δεν ήταν 
ο θάνατος αλλά ἡ ύψιστη µεταρσίωση, στην οποία ήλπισενα βρει την εκμηδένιση του εαυτού, 
του ἐγωισμού του καιτης σεξουαλικά αιχμαλωτισμένης του ύπαρξης» (4άωμ Ε' ΕοΜΗΜΕΤοιµε, ϱΡ. 
170Β:). Ο δεπναῖ]εν ἆς Ιδίσ παρατηρούσε Επίσης ὅτι στον άνθρωπο δὲν υπάρχει 
ανωτερότητα αλλά μάλλον κατωτερότήτα, ἕνα είδος «ανεπάρκειας της ικανότητάς του για 
συνουσία», ἡ οποία δὲν οδηγεί στον οργαστικό «θάνατο» όπως σε κάποια ζώα. 

Πιο ἄτεαί δει, ρ. 170. 


λα 


ο, στη αχραίρα, τη μέησηδ, καν τη», μαλεία, 


148. 1Ρ14., ϱρ. 181, 186, 928. 
149. Βλ. Ῥε Ομαία, 1 εηιβίε ἃς Δαίαπ, Ἱ, Ῥ. 354, όπου λέει ότι µε την κοινή χρήση 
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199. 
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παραισθησιογόνων φαρμάκων ορισμένοι περιοριστικοί δεσμοί τῆς υπερ-φυσιολογικής φύσης 
του ανθρώπου χαλαρώνουν, δεσμοί οι οποίοι για τους περισσότερους ανθρώπους είναι εγγύη- 
ση της καλής τους υγείας. Ο άνθρωπος φτάνει να σχετίζεται µε πράγματα που δεν ήξερε ότι 
υπάρχουν. Και ο δε Ομαία προσθέτει: «Σύντομα, ένα σιωπηρό συμβόλαιο συνάπτεται». 
Παρατηρεί επίσης ορθά (ο. 569-574) ότι σε ορισµένες περιπτώσεις αυτού του είδους τα φάρ- 
µακα αποκαθιστούν στο άτομο την «ανήκουστη ικανότητα να προβάλλει έξω απότον εαυτό του 
χωρίς προσπάθεια οτιδήποτε του οποίου την εικόνα σχηματίζει µε τη φαντασία µέσα του. 
Φαίνεται σαν ο όρος “δημιουργός” ο οποίος ανήκε ὅτον άνθρωπο πριν από την αμαρτία να 
έχει αποκατασταθεί σ᾿ αυτόν». 

Βλ. Ἡ/οοάτοξς, ὁΛαΚΗ αά ὁλαλία, Ρ. 583. 

Μαρία οεχμα(ν, Ῥαγίς, 1955. 

15ἱ4., ΡΡ. 81-82. 

1ἱ4., Ρρ. 25-24. 

{τοδισέοπε αἶία Μαρία, 1, Ρρ. ὐ79-3 4. 

Μαρία σεκμα[ὰ, ρ. 98β. 

1Ρἱά., ϱρ. 59, 40, 59. 

10ἱἀ., ϱΡΡ. 41-49. 

1014., ρ. 77. 

1μἱά., Ρ. 88: «Μέσω του ἀεσγαιίσιαι, τις νο]αηοῖα και του Ρο5ί5Η1, εντείνετε την επιθυµία τη στιγ- 
μή της εκσπερµάτισης και σκεφτείτε ἐπίμονα τα πράγµατα που επιθυμείτε πριν, στη διάρκεια 
και µετά την πράξη». 


.1δίά., ϱρ. 76-78, 8Ι. Ένα ινδουιστικό παράλληλο µπορεί ίσως να υποδειχθεί στην Τανιρασάρα 332 


(μετ. ΟποΗ, ὸορίνο, 1960, Ρρ. 280-281) όπου μιλάει για την ένωση του ῥήα µε τη θηλυκή 
σύντροφό του: στη συνουσία «καθώς υποστασιοποιούνται ο ένας από τον άλλον, συνεργούν 
αμοιβαία γιατην αφύπνιση του Σίβα, της πρώτης κίνησης της ενέργειας µέχρι τη δημιουργική 
ρεύση». 

Μαρία σεχμαδν, Ρ. 80. 

1914., ϱρ. 86-89. 

1ρίά., Ρ. 510. Εδώ, ωστόσο, ἡ αναφορά είναι κυρίως για πρακτικές µε τον «μαγικό καθρέφτη». 


αυ ----ᾱ-..-ὃα-ω' ου ----η...........--ε, 
τς ΟΠ παφιιαική, τοαι Φφ ολοι 
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ο φύλο είναι η «μεγαλύτερη μαγική δύναμη στη φύση»' ανακινεί 

Ἔσα µας µια παρόρµηση στην οποία αχνοφέγγει το μυστήριο του 

Ενός, ακόµη και όταν όλα στη σχέση ανάµεσα στον άνδρα και τη 

γυναίκα υποβιβάζονται σε ζωώδεις εναγκαλισμούς, και εξαντλού- 

νται και διαλύονται σε θολούς και Ιδεαλιστικούς συναισθηµατι- 

σμούς ή στην καθημερινή ρουτίνα των κοινωνικά αποδεκτών συζυ- 

γικών σχέσεων. Η μεταφυσική του φύλου επιβιώνει στις ίδιες εκεί- 

νες περιπτώσεις όπου, απέναντι στη αθλιότητα του ανθρώπινου 

είδους και στη χυδαιότητα αµέτρητων εραστών αναρίθµητων φυλών -- ατελείω- 

τες µάσκες και ενσαρκώσεις του Απόλντου Άνδρα που αναζητεί την Απόλυτη 

Γυναίκα, σε µια αναζήτηση που έχει διακοπεί άπειρες φορές από τον κύκλοτης 

ζωώδους αναπαραγωγής-- είναι δύσκολο να αποφύγουμε ένα αίσθηµα αηδίας 

και εξέγερσης και νιώθουμε τον πειρασμό να αποδεχθούµε τη βιολογική και 

νατουραλιστική θεωρία η οποία ανάγειτην ανθρώπινη σεξουαλικότητα στη ζωή 

των ενστίκτων και στην απλή ζωική φύση µας. Ωστόσο, αν στην καθημερινή 

μας ύπαρξη εκδηλώνεται αυθόρμητα ο παραμικρός αναλογισµός αναφορικά µε 

µια υπερβατικότητα ήδη ῥιωµένη, αυτό γίνεται δυνατό ακριβώς µέσω του φύλου 

και, όσον αφορά τουλάχιστον τον κοινό άνθρωπο, αποκλειστικά µέσω του φύλου. 

Όχι εκείνοι που αφιερώνονται στον στοχασμό, σε διανοητικές δραστηριότητες 

κοινωνικές ή «πνευματικές», αλλά µόνο εκείνοι που ανυψώνονται στις περιστά- 

σεις µιας ηρωικής ή ασκητικής εμπειρίας, φτάνουν πιο πέρα. Αλλά για την 

κοινή ανθρωπότητα είναι αποκλειστικά το φύλο εκείνο που, έστω σε µία στιγ- 

µιαία έκσταση, µια ψευδαίσθηση ή µέσ᾽ από ένα αιφνίδιο, σκοτεινό τραύμα, 

οδηγεί σ᾿ ένα άνοιγμα µέσω και πέρα από τις υποβεβλημµένες ιδιότητες της 

καθαρά ατομικής ύπαρξης. Αυτή είναι η πραγματική πηγή της σηµασίας, της 

ασύγκριτης μ’ εκείνη οποιασδήποτε άλλης παρόρµησης, που ο έρωτας και το 
φύλο έχουν και πάντα θα έχουν για την ανθρώπινη ζωή. 

Με αυτά τα λόγια μπορούμε να κλείσουμε την παρούσα µελέτη. Έχουμε 
πλήρη συνείδηση των αδυναμιών της, και ειδικά όσον αφορά τη φαινοµενολο- 
γία του φυσιολογικού όσο καὶ «νοσηρού» κοσμικού σεξουαλικού έρωτα, γύρω 
από την οποία µόνο ένας κατάλληλα προετοιµασμένος ειδικός --ένας ψυχία- 
τρος, ένας νευρολόγος ή ένας γυναικολόγος-- θα μπορούσε να έχει συλλέξει ένα 
πλουσιότερο υλικό ώστε να επιβεβαιώσει πολλά πράγµατα για τα οποία µόνο 
µια νύξη µπορέσαμµε να κάνουµε σε αυτές τις σελίδες. Πάντως, πιστεύουμε ότι 
ο κύριος στόχος που θέσαµε στον εαυτό µας έχει επιτευχθεί; να δώσουμε την 
αίσθηση ενός όλου, στο οποίο θα περιλαμβάνονται και οι μεταφυσικές ή υπερ- 
φυσικές διαστάσεις στις οποίες ενσωματώνεται οτιδήποτε γίνεται κοινώς 
γνωστό ως έρωτας, φύλο και σεξουαλικότητα από την άποψη των βαθύτερων 
διαστάσεών τους. 

Όπως φάνηκε, για να φτάσουμε σε ένα τέτοιο σηµείο έπρεπε επίσης να Προ- 
χωρήσουμε σε δύο ασυνήθιστα πεδία: αυτό των οριακών εμπειριών τις οποίες 
οἱ περισσότεροι άνθρωποι τείνουν να αποκλείουν από την «υγιή» καὶ «Κανονι- 
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κή» εξέλιξη κάθε ερωτικής εμπειρίας, κι εκείνο των μυστικών διδασκαλιών, των 
μύθων, των ιερών και τελετουργικών παραδόσεων πολιτισμών απομακρυσμµέ- 
νων από µας στον χώρο και στον χρόνο. Μόνο από αυτό το όλο μπορούμε να 
αντλήσουµε τα απαραίτητα στοιχεία για να εξηγήσουμε κάθε µέρος του και να 
καταστήσουµε το ανώτερο κλειδί για την κατανόηση του κατωτέρου. Έτσι η 
εξέταση αυτών των δύο πεδίων, και εἰδικά του δεύτερου, έχει παίξει τον 
σημαντικότερο ρόλο στην οικονομία της έρευνάς µας, και προχωρήσαµε χωρίς 
να µας ανησυχεί οποιαδήποτε εντύπωση παραδοξότητας, 
εκκεντρικότητας ή τερατωδίας, που θα μπορούσε αυτή να δώσει σε έναν ορι- 
σµένο τύπο αναγνώστη. ι 

Στην πραγματικότητα, όσον αφορά ό,τι παρουσιάζει έναν προφανή «μη 
φυσιολογικό» χαρακτήρα, καταγγείλαµε ήδη από την Εισαγωγή του βιβλίου το 
σφάλμα να συγχέεται το «φυσιολογικό» µε εκείνο που απλώς συναντάµε στο 
μεγαλύτερο αριθµό των περιπτώσεων. «Φυσιολογικό» µε την αυοτηρή έννοια 
του όρου πρέπει αντίθετα να θεωρείται εκείνο που είναι τυπικό, πράγµα το 
οποίο δεν έχει να κάνει µε την ποσότητα ή τῃ συχνότητα της εμφάνισης, γιατί 
την αληθινά τυπική µορφή τη συναντάμε πολύ σπάνια. Με την ίδια αυτή έννοια, 
σπάνια συναντάμε εμπειρικά έναν εντελώς υγιή και καλοσχηματισµένο άνθρω- 
πο ο οποίος να διαθέτει όλα τα μορφολογικά χαρακτηριστικά του ιδεώδους 
τύπου, αλλά δεν τον θεωρούμε γι αυτό «ΗΠ Φυσιολογικό»’ απεναντίας, είναι 
αυτός ακριβώς που µας δίνει το μέτρο της φυσιολογικότητας. Το ίδιο ισχύει και 
για εκείνες τις μορφές του έρωτα, της σεξουαλικότητας και της αγάπης οι 
οποίες, ακόµη και αν είναι όντως πιθανές, σήµερα στα µάτια των περισσοτέρων 
φαντάζουν αντικανονικές και παρά φύσιν’ τέτοιες δηλαδή που στην πράξη µπο- 
ρούν να µη λαμβάνονται καν υπόψιν. Ωστόσο, από τη σκοπιά µιας υψηλότερης 
τάξεως, τα κριτήρια μπορούν να αντισιραφούν: το «ΗΠ φυσιολογικό» (το 
τυπικό) είναι το φυσιολογικό, και το «φυσιολογικό» (εκείνο που συνήθως συνα- 
ντάµε συχνότερα) είναι το µη φυσιολογικό. 

Αυτή η θεώρηση βρίσκει µια ιδιαίτερη εφαρµογή εκεί όπου οι σημερινές 
καθολικά διαδεδομένες μορφές σεξουαλικότητας συγκρίνονται µε διαφορετι- 
κούς ορίζοντες οι οποίοι απορρέουν από τη µελέτη άλλων εποχών και άλλων 
πολιτισμών. Ο σύγχρονος άνθρωπος τείνει να πιστεύει ότι ο δικός του 
πολιτισμός είναι φυσιολογικός, ή μάλλον ότι οἱ συμπεριφορές που χαρακτηρί- 
ζουν αυτό τον πολιτισμό είναι φυσιολογικές. Σπανίως αμφιβάλλει για το ότι 
κάθε άλλος πολιτισμός και µορφή διαφορετική που έχει υπάρξει στο παρελθόν 
θα μπορούσε να κριθεί µε µέτρο αυτό που του είναι οικείο. Βαυκαλίζεται µε 
αυτή την χονδροειδή αυταπάτη, ως εκ τούτου και στο θέµα του φύλου τείνει να 
σχηματίζει µια ιδέα εντελώς παραμορφωμένη και ακρωτηριασµένη σχετικά µε 
το τι είναι «φυσιολογικό» και «αληθινό». Στην πραγματικότητα, όπως και σε 
κάθε άλλη σφαίρα πνευματικού ενδιαφέροντος, έτσι και σε αυτήν του έρωτα και 
του φύλου, σχεδόν οτιδήποτε στον καιρό µας και στη σύγχρονη εποχή γενικά 
έχει αξία, παρουσιάζει έναν εκφυλισµένο χαρακτήρα. Στη σύγχρονη «σεξουαλι- 
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κή δαιμονοληψία» για την οποία µιλήσαμε στην Εισαγωγή αντιστοιχούν γενικά 
εκβαρβαρισμένες μορφές αισθησιασμού, στα όρια της νεύρωσης και εκχυδαῖϊ- 
σµένες κατά τον πιο κοινό τρόπο. Εξ ου και το επίπεδο της σεξολογικής, ερωτι- 
κής ή κρυπτο-πορνογραφικής φιλολογίας του καιρού µας, όπως και αναρίθµη- 
των έργων που ζητούν να εκχυδαΐσουν και να καθοδηγήσουν τη σεξουαλική µας 
ζωή. Τώρα, η μετατόπιση και η διεύρυνση των προοπτικών µετις οποίες θελή- 
σαµε να συµβάλουµε σε προηγούμενα έργα µας στη διερεύνηση αντίστοιχων 
θεμάτων, γίνεται αναγκαία στην παρούσα µελέτη ὡς προς µία τουλάχιστον από 
τις κύριες όψεις της: τῃ διερεύνηση ακριβώς της περιοχής του έρωτα και του 
φύλου. Στον ίδιο τον παραδοσιακό κόσµο, και εἰδικά σ᾿ εκείνοτο µέρος του που 
διατηρήθηκε µέχρι µια σχετικά πρόσφατη εποχή σε πολιτισμούς πολύ διαφο- 
ρετικούς μεταξύ τους, γνώριζαν µια εικόνα του ανθρώπου η οποία, µη 
περιοριζόµενη από τον υλισμό, την «ψυχολογία» και τη Φυσιολογία, ήταν 
απεριόριστα πιο σύνθετη απ’ ότι η σηµερινή: στα Ππλαίσιά τῆς το φύλο εθεω- 
ρείτο συνολικά και γινόταν αντικείµενο μελέτης και χειρισμού ὥς προς τις 
υψηλότερες αξίες και δυνατότητές του. Και µια πραγματική κατανόηση των 
μορφών στις οποίες το φύλο έχει περιοριστεί σήµερα, µορφές προσιτές στη 
µεγάλη πλειοψηφία των ελάχιστα διαφοροποιηµένων ανθρώπινων τύπων τις 
οποίες στην. πραγματικότητα θα μπορούσαμε ν᾿ αποκαλέσουµε υποπροϊόντα 
του φύλου, είναι δυνατή µόνο εάν ανασυστήσουµετις κατηγορίες, τη γνώση και 
την εμπειρία αυτού του διαφορετικού κόσμου. 

Αυτές είναι λοιπόν οἱ προοπτικές που προσπάθησε να διανοΐξει η παρούσα 
µελέτη, προτείνοντας απλώς µια διεύρυνση της γνώσης: να δείξει πως όλα όσα 
έχουµε συνηθίσει να βλέπουμε και --σχεδόν δίχως εξαίρεση-- όλα όσα 
συναντούμε γύρω µας τόσο συχνά ώστε να µας φαίνονται φυσιολογικά και προ- 
φανή δεν εξαντλούν το ζήτημα, και ότι οι σύγχρονες σεξολογικές θεωρίες, και 
ειδικά εκείνες που επηρεάζονται από την εξελικτικιστική βιολογία και από τις 
ψυχαναλυτικές εμμονές, οὔτε καν αγγίζουν την ουσία. Θα αποτελούσε µεγάλο 
βήμα προς τα εµπρός αν ο αναγνώστης δεν θεωρούσε εκκεντρικότητα µόνο και 
µόνο την αναφορά της μεταφυσικής του φύλου. Επιπλέον, διάφορα από τα 
πράγµατα που είπαµε εδώ θα μπορούσαν να χρησιµεύσουν σε πρόσωπα πιο 
προικισµένα και διαφοροποιηµένα προκειµένου να φωτίσουν δικές τους εµπει- 
Ρῥίες και δικά τους προβλήματα. Αναφορικά µε τη σφαίρα του σεξουαλικού 
δασγπι και οτιδήποτε εξετάσαµε ειδικά στο τελευταίο κεφάλαιο σε σχέση µε 
μυστικές διδασκαλίες, το όφελος θα ήταν ίσως η ιδέα ότι µια παρόμοια κατη- 
γορία πραγμάτων έχει τη δική της δυνατότητα, όπως μαρτυρούν παραδόσεις οι 
οποίες χρονολογούνται εκατοντάδες χρόνια πριν και βρίσκονται σε συμφωνία η 
µία µε την άλλη. Παρ’ όλο που αναφέραμε παραδείγματα τέτοιων παραδόσεων 
τα οποία διαρκούν έως και τις ηµέρες µας, οι περισσότεροι από τους συγχρό- 
νους µας δεν θα ήταν σε θέση να κάνουν τίποτα περισσότερο από το να σηµειώ- 
σοὺν το γεγονός’ και ίσως το ίδιο ισχύει και για εκείνες τις οριακές περιοχές του 
ίδιου του κοσμικού έρωτα, στις οποίες πολλές φορές επιµείναµε. Ο άνθρωπος 
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είναι διαφορετικός, το περιβάλλον µας είναι ανόµοιο, και στην πράξη µπορού- ΙΝΟΕΧ ο βοπον ὅτ, 513 
μ ͵ , « .. . κ ΑΠΗΙΗΙΟ 57, 07, 109, 111, 129, 
μενα υπολογίζουµε µόνο σε εξαιρετικές περιπτώσεις. Εν τω μεταξύ, όπως είπα Ἶλν 14, 108, 105 
µε και στην αρχή, επαναλαμβάνοντας εκείνο που είχαµε γράψει και σὲ πολλές . Ααίεν 06, 140, 912 Ρας Οπριὰ ΕΕ 
άλλες περιπτώσεις και σε διαφορετικά συμφραζόμενα, σχετικά µε την ανάγκη | να ρα λος ω] νά 
να φωτιστεί η μία ήη άλλη όψη της προ-μοντέρνας αντίληψης της ζωής και οἱ Αἰοσταπἀνἰπί 2606 Ρε Οοὐἱάημες 918, 264 
ί ορές, είναι ήδη µεγάλο επίτευγμα το να έχουµε φτάσει σε Αἰινοίπι 907 Ῥε Οἰογείο Ἶου 
αντίστοιχες συμπεριφ ρες, ; η ΠΕ γ ΥΕ ὰχ λάβου ε πού Απάνοα σαρρε]αιο 40 ο Οσοι πποπι 74, 85 
µια τέτοια επίγνωση του χάσµατος ώστε να µπορέσουµε να καταλάαΡονἩ. Αμιοῖάί 961 Όε Ομαία 84, 994, 354, 267, 329, 
βρισκόμαστε σήµερα. Όσον αφορά επίσης το φύλο, η επανανακάλυψη του ι Άπους τας --- - --- . - 

, ο. . « Ἅ , ν ανώ- | νλίοῦ »207, 208, ο06, 935 εἰασγοίχ 5, 33 
πρωταρχικού και βαθύτερου νοήµατός του, καθώς και η αξιοποίηση τω α | Ὀς ωμονε ὅρα 206, 907 
τερων δυνατοτήτων του, εξαρτώνται από τη δυνατότητα του σύγχρονου ] β λα εν ϱ, 509, 261, 205, 263, Μεὶία Ρονιὰ 57, στ 

« , { πάνω από τους άγονου Όχι- 267 Όε | να] Ροιιδείη δδ4, 555 
ανθρώπου να επανολοκληρωθεί και να υψωθεί πά 5 γ ς ή χ 7 ἱ π-- Ἀδ, 171, 907, 908, 900 ᾗ Όαὶ Εἰω ο σ 
κούς και πνευματικούς τόπους στους οποίους τον έριξαν τα θαύματα του υλικού Ἀρίοίσιικ 946 ε Μηΐνως 9] 

ύ: ί αυτούς τους τόπου ίδια η σηµασία του να είναι Ῥαίκης ϱ, ὅδ, 199 Ώε Μαναιὶ οβ4 
του πολιτισμού γιατί σε ύς 5 νο, η Ἡ η Πμ ταδικασµένη να : Βανρενίπο 245, 966 Όε ΝαρίονοΚα 397, 358 
κανείς πραγµατικος άνδρας ή πραγματική γυναικα Ειναι κα αλ , Βα16Υ ἆ᾿Αιιγενί!γ 7, 159 193 ὢὲ Νγπα]Ι 95», 267 
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